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مقدمة الطعة الآولى 

هذه دراسات ثلاث فى .الفلسفة الإسلامية تدور الأول bee‏ حول 
الفلسفة as Tal‏ وديانات العرب ف الجاهلية , وتتناول Gill‏ مشكلة le‏ 
العالم فى الفلسفة الإسلامية » وتعرض الثالثة لنقد أبى البركات البندادى 
( ابن ملكا ) لنظرية اين سينا فى النفس والعقل . وهی OKT‏ فى تمو عا 
ol ple‏ ف الفلسفة الإسلامية ألقيتها على Ub‏ الجامعات . 

وقد يدو للقارىء أن هذه الدراسات jd‏ إلى خيط وأحد جمعبا 
نظلرآ لاختلاف الموضوعات ألتى تتناوطا . 

لكن الدزاستين الأول والثانية منها » بالرغم من تباين موضوع البحث 
فيما » [لاأن الدافع إلى الاهتيام هما كان Lilo‏ واحدآ بعينه » وهو دراسة 
الفلسفة القرآ نية ‏ 

وأقو ل الفلسفة Tall‏ نية لان هذه الفلسفة لم تحظ بالاهتهام اللائق يها 

حى الآن » مع آنا فى مسيس الحاجة إلها . ذلك WY‏ نشاهد فى الغرب 
المسيحى قيام فلسفات كثيرة مريط القرس فيها هو تصور الكتاب المقدس 
Le yl )‏ )لله ء وحاول الللاهوت فى الناسوت 6 وامتزاج Sls ry SL‏ 
الإنسان . وتزمن AY‏ بالزمان » وارتباط تطور الكون وفعلءالإنسان 
بقيام الله فيما ومباطنته للعالم . أجل ! إن المسيحية الى تقوم علها هذه 
الفلسفات JY‏ فى نظرنا تعن كسلمين ء المسيحية الصحيحة . ولكن 
هذه الفلسفات حقيقة واقعة . وقد عرف Mell‏ الإسلاى قدا هذه SEN‏ 
ف التيارات الغنوصية الى أبرت فى بعض آراء الباطنية والصوفية . أما OW‏ 
فقراءتها أم gates a gle‏ 5 للشباب السلمين المشتغلين بالدراساتالفلسفية 


~ 


cls,‏ هذا وذاك ما حفر نا elie SU]‏ بغلسنة قرآ فيد تقوم على تعميق 
“yp aaa‏ الا تطولوجى لله 3 الإسلام . وتتخدذ من هذا الور J‏ 
انار تكاز ف فلسنة عاءة نين فيها Svs‏ الله بالكون و.الافسان hey.‏ الله 
dnt‏ 3 وعلاقة all‏ 3 بأشاهه من bli‏ وبامجتمع الذى عش فيك . 

وة كان-عرياً بالغلاسفة الإسلامين أن يتجبوا منذ البدء هذه الوجهة . 
الإلمام بالعلوم العقلية » علوم الآواتل » جعليم يبدأون من هذه العلوم . 
مأخرذين ek‏ ع المعار ra)‏ الى قدمتها شم 6 و بملون تعميق [افلسفية 
الدرآنة ٠ Ve.‏ إنهم bees Tapes yale‏ من الممارف الإنسانة 
J‏ بأصالهم piles‏ إلى جانب هضمبم لاقرات الیو تاق وفهمم Ladd‏ 
lox‏ : ولکن أتساءل : ماذآ لو کانوا قد وجهوا جرا من هذا الود 
الضخم إلى تعميق الفلسفة الى قدمبا م كتاب الله ؟ والإجاب أتهم لو کانوا 
فعاو! ذلك لكان لنا اليوم فلسفة قرا نة إلى جانب تلك الفلسفة الإسلامية 
اى a‏ آثارها Ua‏ فيباعد كثير منبا bey‏ وبين القرآن . 

واطالما ee Stel‏ كذا فى الفلفة القرآنية ! ! إلا Jol gl‏ أنه حك 
شاق عسير . ومن أجل هذا » حاولت أول الاسر أن bated‏ الطريق 
وأمبد له ٠. eM‏ 

والدراستان الأولى ودثانة اللتان تضمبما هذه الحاضرات ف الفلسفة 
الإسلامية من هذا القبيل . أعنى age gl‏ لبحث شامل فى الفاسفة 
القرآنية أرجو أن يسمح الوقت رضح لى الأجل فى أن acl‏ قرياً 
يمشيئة الله . 

فالد_اسة الأول بين ya‏ دف القرآن 3 رذه ص wii bs‏ عرب الجاهلية 


Bly الضوء عل‎ jou ية وتلق‎ Vai الفلسفة‎ pole فإنها تمثل أحد‎ lips 
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الطريق : عل المصدر الاي لنعأة الفكر الفلسى الحقيق فى الإسلام : 
أى ذلك الفسكر افاس الذى كان pe‏ أن سير فيه اشلسفة الإسلامية 
dal al‏ 
ul‏ الدراسة الثانية فبى وإن كانت تتناول مشكلة خلق العالى فى الفلسفة 
AY‏ إلا نات من وراما ل .يكن تلبسع الحلول ال 3 بی لما 
Ct yal‏ والفلاسقة خرصا بقدر مان إظبار مخضط هذه j ALY‏ 
و بعدها عن الحل الذى قدمه القرآن بشأنها . دافا نا فى ختام هذه 
الدراسة زا J+‏ الذى قدمة Olas ol, al‏ مشكلة due‏ خلق العام هو alte‏ 
الوقرف عل أحد العتاصر اطامة ف التلسفة القرآ نة credible gud J‏ 


3 بان معالمها . 


. واحدآ يجمع بين الدراسة الأول واثاية‎ hs ترى أن مت‎ AG, 
Sle من جوانب فلسفة ان‎ Gk أما الدراسة الثالثة فتتناول‎ 
ھ ) . وهذا الجا نب يدور حول نقده‎ of أف الى کات الخدادی ی ( توق عام‎ 
البركات البخدادی هو‎ al والاهيام‎ ٠ اين سينا فى النفس والعقل‎ tiled 
اهتمام بالمتأخرين أو بالدور المتاخر من أدوار الفلسفة الإسلامية » وهر‎ 
الدور الى بدأت فيه تنفض عنها تأثير التراث اليونااى» وتتخذ أكثر در‎ 
عن طريق نقد التيار او‎ bel ضده‎ Jab رد‎ 
وإما عن طريق السير فى الثيار الإشراق . وقد ترعم ابن ملكا تيار ن‎ 
Typed ain ال‎ ll» pal المشائية “ومن قرأ كان ار‎ 
و بتجر بته الفلسفية الميتافيز يقية الكيرى الى أراد دن‎ ٠ بأالة هذا المفسكر‎ 
وحججه الني.ة‎ HLS بأقراله‎ fh حلاطا أن لايكون مقلداً لحد . وقد‎ 
تيمية واین قم اللجوذية‎ os من أمثال & الدين الر اذى‎ ce Ftd كثير من‎ 
< lice tes), وعضد الدين الإيجى ونم الدين الكاتى وغيرم‎ 
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Lite Lids We‏ » واستخرا كل الاتجاهات الى يتضمنها هذا السقر 
الرائع سواء فى باب المتطق أو باب الطبيعيات أو باب الإلميات عمل عتا جه 
الكتبة افلسفية العرية ٠‏ وللكنه فى حاجة إلى سنوات حى ينضج . 
وليست الدراسة الى أقدمبا اليوم حول تقد أَبى البركات البغدادى لنظرية 
ان سينا فى النفس والعقل ۽ إلا مقدمة ذا العمل . 


©». الموفق‎ al, 


گی شو يرن 


مقدمة الطبعة الثانية 


ظبرت الطبعة الأولى هذا الكتاب عام ۹۹۲ تحت أسم cl poles‏ 
فى الفلسفة الإسلامية » واليوم وأنا أقدم الطبعة الثانية له ريت أن أضيف 
إلى الأبواب الثلاثة الى يتألف منها الكتاب bl‏ رابعاً مرضوعه ١‏ نشأة عل 
الكلام » ورأيت أن أقدم الكتاب إلى القارىء العر ف بعنوان جديد هر 
د دراسات فى عل الكلام والفلسفة الإسلامية » . 


وعل الكلام هو أحد العلوم الرئيسية التى يفيغى الاهتيام بها إذا كنا 
ريد lie‏ قيام فلسفة قرآ فية إلى جانب الفلسفة الإسلامية . لان المتكلمين 
ب-وافيه أقل اعتهادا على التراث اليوناتى من اعتاد فلاسفة الإسلام الذرن 
جاءوا بعد » وبدوا فيه أكثر ترجيسا لاساليب القرآن على أساليب 
اليونان » أو - على الاقل - يدوا فى توفيقهم بين الحكة والشريعة أكثر 
Pale!‏ على روح القرآن من فلاسفة الإسلام الذين عولوا فى هذا السبيل 
عل نظاريأت مقتبسة من الفلسفة البونانة ¢ wake‏ يعضيأ بعيدة عن روح 
الإسلام واضطروا بإزاء بعض هذه النظريات إلى أن جروا فيها تعديلات 
كثيرة لتجىء متفقة مع الشريعة . 

والمحق أن «سألة التوفيق بين ااعقل والنقل أو بين الحكة والشريعة 
بالرغم من أنه Lee”‏ مايقال إنها من أبرز المسائل الى Ge‏ بها الفلاسفة 
الإسلاميون إلا أننا تريد أن تنساءل هنا : ماهى الجبود الجادة الى Wa‏ 
الفلاسفة الإسلاميون فى استخراج ما اشتمل عليه كتاب الله من فلسفة 
قرآنة ؟ وما مى الإضافات الطريفة التى قدموها لنا فى هذا الاب ؟ وإلى أى 
مدى نستطييع أن نقول عن « الفلسفة الاسلامية » التى بين load‏ اليوم id‏ 
د فلسفة قرآانة > ؟ 
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ولا يكن فى الرد Je‏ هذه التساؤلات أن نقتبس بعض ماذهب [له 
*؛ لاء الفلاسفة الإسلاميون من أن غاية الدين وغاية الفلسفة Bards‏ . وهى 
تتمثل فى ae‏ السعادة للإنسان عن طريق الاعتقاد الحق وعمل الب . 
إذ أن هذا الكلام الغام لم يصحبه أى تعليل فلسقى لكل ما اشتملت عليه . 
مصادر الشربعة القرآن الک والستة المطبرة ء من colalé|‏ وإشارات 
فلفية أصيلة . 

ولا Gh‏ كذلك فى الرد عليها أن نسرد النظريات التى اقتيسها علباء 
الكلام والفلاسفة الإسلاميون من القراث اليو TE‏ وحولوها حتى تتفق مع 
عقيدتهم فى التوحيد والحدوث » مثل فظرية الذرة » ونظرية عقول JMO‏ 
والعقل الفعال ونظرية الحركة . . الح ١‏ إذ أنكل هذه الجبود » وإن SGA‏ 
جرد one‏ تلفيقية بل كانت To ype‏ توفيقية أثرت فى الفكر الفلسفى بعامة 
وأضافت إليه جديداء إلا أننا يحب أن لاننسى فى جال تقييمها آنا بدأت 
من التراث SU‏ ول تبدأ من القرآن الكريم . 


أما جبود علباء الكلام والمتكلمين فكانت أكثر دلالة على روحبا 
الإسلامية القرآنية.حقاً إن هذه الود عكست الثقافة اليو نانية Leal‏ وكانت 
af‏ لإلتقاء الثقافة الإسلامية بثقافات وديانات متعددة تأثرت بها وأثرت 
فها » ونتيجة لازدهار حركة الترجمة » لكن مازال Je‏ الكلام - بالرغم 
من هذ! كله أ کٹ تعبيرآ عن روح الفلسفة القرآفية منالفلسفة الإسلامية . 


ولهذا eal,‏ أن أضيف إلى الكتاب فى صورته الجديدة Yb‏ خصصته 
لدراسة نشأة عل الكلام وإن كان الباب الأول من الكتاب وهو الذى 
تحمل عنو انا , الفلسفة Lal‏ نية وديانات العرب ف الجاهلية » يشتمل كذلك 
عل محاولة البحث عن نشآة عل الكلام فى الفكر ZY)‏ ء ST‏ الردود 
!لی رد بها القرآن الكر يم عل Lull lel‏ نات الاخرى كانت خير معين 
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ساعد عل نشاة عل الكلام . ولعل اهاي ذا العم : عل الكلام ء هو ألذى 
ule‏ أتقبع دراسة عاصة هنه حول عل مقالات الفرق الإسلامية By gals‏ 
اتی ظبرت بها فى الشمال الآفريق ء وذلك فى كتابى د تاريخ فلسفة الإسلام 
فى الثمال الآفريق» . 
وكل ما أرجوه أن OSG‏ هذه الجبود المتواضعة خطوة عل الطريق: 
الإسلامية التى بين أيدينا . 
al,‏ الموفق .© 


Sa, هو‎ sf. 


الباتالأۆل 
الفلسفة القرآنية tiles‏ العرب فى الجاهلة 


يقول ابن Ost‏ فى مقدمته : « اعل أن العلوم الى لخوض فما البشر 
ورتداولونها فى الأمصار تحصيلا وتعلما على صنفين : صتف ple‏ للإنسان 
عض له و تقل a Jy ieee ial‏ 
الحكية الفلسفية وهى الى عكن أن Gi‏ علا الإنسان طبيعة فكره 
وهتدى Sole‏ البشرية إل (ple gio ye‏ ومسائلما وأتحاء براهيئها ووجوه 
تعليميا حتى يقفه نظره وعثه على الصواب من الخطأ فيها من حيت هو 
إنسان ذو فكر Gully.‏ هى العلو م النقلية الوضعية . وهى تنبا مستندة إلى 
الخبر عن الواضع الشرعى ولا جال فبها لامشل إلا فى GEL‏ الفروع من 
Wil.‏ بالأصول oY‏ الجرتات الحادثة المتعاقة لا تندرج نحت النقل 
الكلى عجرد وضعه شحتاج إلى الالداق بو جه قیاسی » ( الباب السادس — 
الكتاب الأول — الفصل الرابع — ص dab — gre‏ مصطق محمد ) . 

فالنظر الفلسق کا بین من رأى أبن خلدون فى هذا النص eee A)‏ 
sat,‏ إليه الإنسان مدار 5 البشرية من حيث هو إنسان مفكر . حقاً ء إن 
ابن خلدون لم يقل بهذا إلامن أجل أنيقابل deen‏ طبيعى وعم ST bi‏ 
حسبنا أنه قرر أن العلرم العقلية عاو م طبيعية sate‏ الإنسان إلى موضوعاتها 
ومسائلبا عدارك اليشرية . ومعنى هذا أن الناس كليم والاجداس جميعبا 
عند ابن خلدون »> سواء من ناحية قدرة أفرادها على النظر الفلسق . أو من 
فاحية إمكانية هذا اللون من النظر eure‏ . ولا Sle‏ بعد هذا للقول بو چو د 
صفات عقلية موروثة فى شعب من الشعوب of‏ أفراده من الحث فى 
الملوم العقلية . 


لکن قد يكون من الحق أن فرق ۔ ا قول الدكتور unl‏ أمين ف 


To: weew.al-mostata.com 
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> جر الإسلام» > ( الطبعة السابعة مكتية dog‏ المصرية 1404 = عى 24( 
بين المذهب الفلسق والخطرة الفلسفية : بين النظر الفلسق الشامل للكون 
والإنسان الذى جحت بعض الشعوب أو بعض العقليات الممتازة من هذه 
الشعوب فى تقديمه إلينا فى صورة مذهب متكامل الآجزاء » وبين تلك 
الخطرات المتفرةة الى نلق ببا هتا وهتاك عند بعض الشعوب اللاخرى 
لتى أخفقت فى أن تقدم لنا مذاهب فلسفية شاملة منظمة . والدكتور 
أحد أمين Jee‏ إلى أن بعزو هذه الظاهرة إلى oa‏ شعوب peer‏ بصقات 
عقلية موروثة ( كتمتع الشعب اليو Cath SG‏ الفاسق المنظم ) وإك 
افتقار شعوب آخرى إلى هذه الصفات (كافتقار الشعب العربى إلى هذا 
اللون من التفكير ) . ونحن لا ميل إلى هذا الرأى . إذ أن عرد هذا 
الاختلاف بين الشعوب إلى ازدهار البيئة الاجتاعية والعقلة التى قدر 
لشعب من الشعوب أن و جد فا فساعدته عل تنمية ما لديه من [مكاية 
النظر العقلى » و إلى اتحطاطبا فى حاة د شعب آخر ما. أدى إلى وقوفه عاد حد 
ee‏ اضع فى أنظاره اافلسفية وقصوره عن باوغ درجة الشمول والإحاطة 
والتنظم - وهذا لا يعنى أن هذا الطراز الأخير من الشعوب أقل فى إمكانية 
تفكيره الفلسق من النوع الأول . فتحن أبناء القرن العشرين لا نؤمن › 
وما ينبت لنا أن تمن » بوجود هذا الل الذى طاب لبعض الساسة 
ey Sal,‏ أن يضعوا فى Jel‏ درجاته شعوباً وأجناسآ بعينها » وطاب 
أن بضعوا شعو با وأجناساً أخرى فى أحط درجاته . بل اومن بأ نالشعوب 
كلها سواء فى قدرتها على Call‏ جميع ألوانه بما فى ذلك التفكير الفلسنى 
المنظى . وما ذلك إلا لأننا « آهل قسوية »يا كان يقال قدا عن الشعو بيين 
بصرف النظر عن أن الدعوة الشعوبية لم تصدر إلا عن العجم + وبصرف 
ظر أيضاً عن الدوافع المخرضة الى أدت إلى أن يقول هؤلاء الشعويون 
ما الوه فى هذه التسوية . نحن أهل تسوية FT‏ نؤمن بالتساوى بين 


الأجناس ف العقل والفهم والحقوف . ونحن أهل تسوية أيضاً TY‏ تمن 
بضر ورة BEAM‏ فى الفرص بين الشعوب وبين أفراد الشعب الواحدأًيضاً. 


بهذا وحده نستطيع أن نضع Tae‏ لكل هذه الآراء التى ذكرها 
المفكرون العرب والمستشرقون عل السواء يفون بها تارة فى صف العقلية 
العربية مجدونها وعحرقون لما البخورء وتارة أخرى يقفون فى وجبها 
ويزعمرن آنا أحط فى معدتها أو أنها تختلف فى lie‏ العقلية الموروثة عن 
صفات الشعرب الآخرى . نضع حداً هذا كله من أجل أن نتجه مباشرة 
إلى دراسة البيئة العقلية التى ساعدت العرب عل تنمية jul pai‏ . 
فلعل هذا يكون أجدىمن تحليلالصفات العقلية iy gl‏ للشعوب. والضرب 
فى هدا السبيل بآراء مختلفة ليس ها حظ كير من العل , 

ومع هذا ء ققد يكون من All‏ أ تمرض لبعض هذه cfs ST‏ 
برأى العرب فی أنفسهم . 1 

فقد ذهب eS)‏ علامة امن أبو سعيد نشوان sunt‏ المتوق عام اده 
فى كتابه « الحور العين » ( حققه وضبطه كال مصطق - مكتبة AU‏ 
4 )أن العرب مخصوصة a yeh‏ منها البيان واللغة وعلوم قيافة PN‏ 
ثم أضاف « وللعرب من صدق الحس وصواب الحدس » وجودة الظن > 
a‏ الرأى . ها لاإيعرف لغيرم › وم العزم الذى لا يشببه عزم ¢ والصير 
الذى لا يشبيه صير . . . » ( ص ۲۱۷) . 


والشهرستانى يحعل العرب كالحتود فى استعداداتهم العقلية ويقول فى 
الملل والنحل » إن SST‏ ميلبم إلى تقرير خواص الاشياء SA,‏ بأحكام 
الماهيات و FL‏ واستعال الآمور الروحانية ومجعل الروم كالعجم ويقول 
إن أ كث ميلم إلى تقرير طبائع الآشياء SH,‏ بأحنكام الكيفيات 
واستعال الآمور LD‏ . ومعتى هذا أن She ptll‏ رأى أن العرب 


E a‏ سد 


قادرون على البحث الفلسنى الروحاق : وإن كان قد أضاف إلى هذا أن حكہم 
ى هذا الميدان من قبيل « فلنات الطبع وخطرات الفكر .: أى أنه ليس 
من قبيل البحث العلى المنظم 5 

والألومى فى بلوغ الآرب ف معرفة أ<وال العرب ( ج أجزاء الطبعة 
الثانية sare‏ الجزء الأول ) رأى أن العرب ر أثم التاس عقولاء وأ ob‏ 
أفهاماً ) ٠‏ ر اما كالم فى الفبم فلأنهم لا يبارون قوة ذكاء وإصابة حدس 
وحدة المعية وصدق فراسة )( ص 14 - ۲١‏ ) . ويبالغ فيقول : ( بل قد 
وعصل العرب فى الفطنة والذكاء وحسن الفبم إلى ما كاد أن يصل إلى حد 
HEY!‏ )( ص ۲۷ ) . والعرب عند مود شكرى الالوسى أحفظ من 
Put‏ وأقدر على البيان من غيرم 6 وأشجم من غير مم وأوف من bt‏ 
ر وا کش استعدادآ من عيرم لتعلم الصناعات وسائر الفنون العقلية ). 
ويضيف إلى هذا تفوقهم فى العلوم الرياضية وفى علوم الطب والتجارة 
والفلاحة . . . الخ( ص ۱۸۱- ۱۸۲) . 

هذا بعض ما ذكره العرب فى امتداح أنفسهم وعقليتهم . وعلى SAN‏ 
من ذلك » هناك أمثلة أخرى لبعض المؤرخين العرب ot‏ لمم رأى آخر فى 
الجنس العربى ء من ناحية استعداده gil‏ العلوم الفلسفية والعقلية . 

فالقاضى صاعد ر أبو القاسم صاعد ابن sel‏ المتوفى عام (acy‏ 
عاحب ( طبقات PM‏ ) يذكر عن العرب مايل : ( وأما Jo‏ الفلسفة فر 
ope,‏ الله عز وجل شيا منه » ولا هيأ طباعبم للعناية به . ولا أعلم أحدآ 
من صمم العرب شهر به إلا أبا بوسف يعقوب بن اسحق الكندى وأبامحد 
الحسن امداق ) ( ص 7+١‏ ٠طبعة‏ السعادة صر ) . 

والدكتور أحمد أمين له رأى شيه بهذا . فهو يقول إن العقلية dy all‏ 
ما نقص واضح قائم فما ر تشعر به حين تقرأ قطعة أديية - نظماً أو Toe‏ 


ين 
من ملعف المانطق ؛ وعدم تسلسل الافكار تسلسلا دقيقاً . وقة ارتياط 
بعضبا يبعض ارتياطا وثيقاً ) ( غر الإسلام » الطبعه السابعة » ص + ) . 
(وإذا تظرت فى كتاب كالآغاتى أو العقد الفريد أو البيان والتيين أو 
الحيوان للجاحظ لاتجد موضوعاً واحدا ألقيتعليه نظرة عامة دفعةواحدة 
ثم وضع فى مكان واحد» ولكن هنا حة وهناك نحة ) . لكتنا تلاحظ أنه 
إلى جانب هذه الأمثلة من الكتب التى اختارها المرحوم الدكتور أحد 
أمين .هناك أمثلة أخرى من الكتب نلتق فما ode‏ النظرة الموحدة فالتأليف: 
فكتاب المواقف للإيجى والمللوالنحل JE pall‏ والفصل ف الملل والتحل 
لاان حزم ونمابة الإقدام فى عل الكلام للشمرستاى Leal‏ وعصل أفكار 
المتقدمين واءتأخرين Gol!‏ والماحت المدرقية له أيضاً .. .ال 
فا هذا التو بب ف التأليف . ثم tal‏ لا نرى أن افتقار الكتب الى أشار 
الدكتور أحمد أمين إلى gall‏ بب لا يرجع إلى نقص تعاب به العقلية العر dy‏ 
بوجه عام « بل هو نقص عام فى منهج التآليف المعروف حينذاك » وهو 
الممهج المعروف ell)‏ الموسوعى الانسكلوبيدى » dey‏ أى حال . OB‏ 
ماكتيه المرحوم الدكتور أحمد أمين عن العقلية العربية كان متأثرآ ‏ فيا 
يبدو لنا ‏ يما كان يردده بعض ole‏ الاجتماع فى أواخر القرن التاسع عشر 
وف أوائل القرن العشرين عن العقلية البدائية ووصنها بأنما عقلية لا منطقية 
( من أمثال ليق بريل ) . 
وابن خلدون الذى ذ كرنا فى صدر هذه الفقرة Gal,‏ العلوم ASM‏ 
من حيث آنا علوم طبيعية توجد فى كل الأاجناس › ase,‏ بالرغے من 
ذلك أن العرب انوا onl‏ الناس عن العم والصناعة . لكنه لا fly‏ 
هذا بضعف موروث .ف العقلية العرية » بل ماله تعليلا We‏ . فيقول 
لن الملة ر الملة الإسلامية ) من KU‏ فيها عل ولا صناعة لمقتضى 
Ji ol‏ السذاجة والبداوة » رص cry‏ من المقدمة ) . ولآن الصنائع 


)1 -- دراسات فى عل الكلام ) 


Aa‏ س 


لايد ها من العم : polis‏ لا LES‏ وجوده [لا با كنال العمران . والعرب 
yd‏ ابن خلدون كانوا أبعد إلناس عن'لعمران Jal or?‏ دأنتهاب وعيث» 
ولأنهم إذا تغليوا على أوطان أسر ع ليها الخراب كم البداوة التىكانواعايها 
Key,‏ اشتغاطم بالرياسة wary‏ الدولة والدفاع Wye‏ » واستنكافهم عن 
abla‏ الصناعات er‏ العلمية منها الى تركوها Cre 5 pl‏ من الأعاجم 03 
) ص ۴۷ من القدمة  )‏ 

إلا أن آقوال ابن خلدون هنا فى العقلية العربية لا يعنى بها حك على 
العقلية العرية بوجه عام » أو Be‏ على عقلية الجنس العربى » بل يعنى بها 
که عل عقاية عرب شبه الجزيرة فقط فى فترة محبنة من الزمان Pas‏ 
فترة ظبور OLY‏ . ومن أجل مذا » ترى أنه أقرب الآراء الى قيلت 
حول المقلية العر بية إلى الروح العلبية . ۰ 

= # i 

وإلى جانب آراء هؤلاء الكتاب والمؤرخين العرب نحد أن بعض 
الكتاب الآوربيين من المستشرقين قد قدم لنا طائفة أخرى من الآراء 
حول العقلية العربية كان الدافع إلى أغليها التعصب للجنس تارة : والتعصب 
للدين تارة أخرى : ديهم وجنسهم ثم بطبيعة الخال . 

ومن الأمثلة على التعصب:الجنس ٠‏ تلك الآراء التى تادى بها eed)‏ 
ربنان Renan‏ .2 فى كتابه ZU.‏ العام للغات السامية و تظامبا المقارن » 


Histoire générale et s\stéme Comparé des langucs sémitiques 
أن‎ clos. عقليه البشر إل عقله أرية وعقلية سامة‎ enti فم إل‎ Wass 
العقل الساعى بوجه عام لا يقوى على الإبداع النلسنفى لن الوحدة وائيساطة‎ 
وهذه الباحة لا مثل‎ . (1A هما الطابع الذى عيز الجنس الساى , ز ص‎ 
> عند رينان ميزة هذا الجنس بل هى راجعة إلى أنه > جنس غير كامل‎ 


ل 4 س 


رص Cv‏ . عجز عن إدراك الجرثيات المتعددة المكشة وعجر عن 
التالف ينها فى نظرة كلية . ولذلك يرتب ob‏ على هذا الرأى آراء 
أخرى مثل أن العرب لم يصنعوا شيثا أكثر من أنهم نقاوا دائرة المعارن 
ab yl‏ فى صورتها الى كان العالم كله Une‏ بها فى القر نين السابع cells‏ 
ر من كتابه ابن رشد والرشدية » نقلا عن كتاب Bs‏ الفلسفة الإسلامية > 
للدكتور eal a]‏ یوی مدكور - دار إحياء الكتب العريية - 407و . ` 
ص م9 ) . لكنه بعود فيقرر أن هناك فلسفة إسلامية مستقلة وأن wall‏ 
— مثل اللاتيتين ‏ مع تظاهرم بشرح أرسطو عرفوا كيف تنلقون 
aD‏ فلسغة ملأى بالعناصر LAL‏ وعخالفة جد الخالفة لما كان يدرس 
فى اللوقيوم » ( نفس الكتاب. نفس الموضع + ننس الصفحة ) . واذلك ad‏ 
رينان يفرق ف نهاية الاس بين فلسفة عريبة ينظر اليا على أنها جرد تعريب. 
الفلسفة اليونانية » وفلسفة إسلامية تقوم على عل الكلام »> وهى فلسدة 
طريفة . ( أنظر كتاب د تيد فى الفلسفة الإسلامية » للشيخ eae‏ 
عبد الرازق — ص؟١‏ ). 


وهذا العجر عن التأليف الفلسق يتحدث عنه أيضأ د ليون جو تده 
Léon Gauthier‏ فى كتابه ١‏ المدخل لدراسة الفلسفة الاسلامية. 
Initiation a I'gtude dela philosophie musulinane‏ 

( نقله إلى العربية الدكتور عمد بوسف موسى س الناشر : دار الكتب 
الآهلية ‏ الطبعة الآولى ه94١‏ ) . يقول جوتييه : Labbe‏ السامية 
تمل إلى قرن اللأشباه والأضداد » دون ربطها le‏ يحمل منها وحدة » ب 
تتركها منفصلا بعضها عن بعض » ثم تنتةل من إحداها إلى الآخر ‏ -رن 
واسطة ‏ بوثبة ab‏ . أما فى العقلية الآرية Sb V6‏ » إذ آنا 
تتزع إلى اأر بط بن هذه وتلك بو سائط متدرجة » فلا تنتقل من طرف إلى 


كال 


~~ fae 


آخر إلا بدرجات لا قكاد تكون he‏ بالةدر الممكن : [نها تسير على 
تغلام الآلوان المداب بعضها فى بعض » . ر الترجمة العربية » ص ٠٠١‏ ) 
gle s‏ جوتيه عل العقلية السامية el‏ العقلية المغر 4 séparatiste‏ وعلل 
الحةلية oul‏ ية إسم د العقلية المجمعة fusioniste‏ وقد عير SKY‏ جب Gibl‏ 
ى كتابه الإتجاهات Bd‏ فى الإسلام ر أنظر الترجة العرية تعريب 
كأمل سایان — منشورات دار مكنية aL‏ اروت ل (Vek‏ عن 
اشن فته النكزة الى هنف النقلة الدرية باجا عقلة مقر 3 جرا eV‏ 
فوصف ابال العربى بأن له « تركيباً ذرياً » يقوم على مقابلة le Ns‏ 
dol‏ منفصلة ومنفردةء رص dill . (ye‏ نراه :رافق الاستاذ 
ما كدو نالد ف نهاية الام فى زعمه بأن العرب كانو! ومابزالون « محرومين 
من نفهم sae‏ النظام » . 


ولا أدرى كيف أتهى جونسه إلى مثل هذه dois)!‏ مح أنه ap‏ إلها 
بكلام aa‏ عن المستشرق لاف Lapie‏ عن الفن العر فى يشعر بن المرب قد 
ثوا عن نوع من الوحدة فى الزخرفة والموسيق والشعر . حقاً [تهالم 
تبلغ درجة « الوحدة العشوية» لكنها وحدة على أى حال تقوم عل 
1 : مكرار MeL‏ الموسيقية » وتنكرار النقش الواحد » وف حالة 
الشعر » كراد التفعيلة الواحدة والقافية الواحدة . وعل هذا اللاساس , 
| يكبرن الا ختلاف بين ghd‏ والآرى اختلافاً بين من شرق ومن 
ene‏ .بل هو اختلااف rr‏ الوحدة وف LY‏ الذى تقوم عليه » 
وابس صحاً ما يزعمه جوتبيه ر الكتاب السابق — الباب الثالك ) من أن 
!لدوب الذى el‏ عله ابن الإسلاى هو المصدر الحقيق لاتفاء ألو حدة 
“.شري الفائمة على المزج والتجمييع عند العرب . فالتئزيه لا يستتبع 
أتعاء الو.د_ة ٠‏ ول woh‏ ف eS oll‏ إلى أنعدام الصلة بين الله 
«الكون أو بين الته والإنسان . فالصلة موجودة فى هذا الدءن بين الله ومن 


ناحية والإنسان والكون من ناحية أخرى YS.‏ صلة لا تقوم على هذا 
المرج » أو عل هذا اتجميع الذى نلتق به فى المسعية » والذى Lele‏ فيه 
المستوى البشرى بالمسستوى AY‏ . كلا ! إن هذه الصلة قد حافظت عل 
المسافة القائمة بين هذين المستوبين . ومن أجل هذا كان مز. الطبيعى أن تجىء 
الوحدة الى gli‏ بها فى الفكر الإسلاى وحدة نحافظ على BLU‏ القائمة 
بين المستوبات ولا تلغيها إاغاء تاماً يقوم على المزج التام بنها . 


و لننتقل بعد هذا إلى أمثلة من تعصب المستشرقين ضد الدين الإسلاى . 
فقد زعم Gay‏ الستشرقين أن قصور المقلية العربية عن التفاسف 
والتفكير النظرى — مع ملاحظة ofl‏ يقدمون لنا هذا الزعم عل أنه 
[حدى ol‏ — ليس راجعاً إلى طبيعة هذه العقلبة بقدر ما يرجم إلى 
الدين الإسلاى نفسه . فبا هو ذا المؤرخ SLL‏ تان Tennemann‏ نم 
ق کتاره peels‏ ف تاريخ الفلسفة « Manuel de I Histoire de le‏ 

philos. ( trad. franc. par V, Cousin, paris,1839' T.I )‏ 
يرى أن المرب عاجزون عن أى إنتاج عقلى . لأنهم دل يستطيعوا إلا أن 
يشرحوا مذهب أرسطو ويطيقوه عل قواعد ديهم الذى يتطلب Ble)‏ 
أععى » ٠‏ ويذعم أن الكتاب المقدس للعرب ( وهو القرآت الكريم ) 
هو المسثول عن ذلك aT‏ يعوق النظر العقلى الحرء رص ۹ه » تقلا 
دن كتاب الدكتور مدكور ف الفلسفة الإسلامية .ص ٠١‏ ). لكن عليتا 
أن تتذكر أن تمان قد قال هذا الكلام فى القرن التاسع عشر . وهو نفسه 
يقر بأن « الأثار الفلسفية العربية لم تدرس إلا دراسة Ake‏ لا ممكن من 
معرقها معرفة dali‏ » . وهذأ صحيح حى عصيره هو . Ll‏ أليوم فقد درست 
الفلسفة العرية دراسة أوسع Jel,‏ . واستطاع الكثيرون أن يؤكدرا 
أصالتها وطراقتها . 


fos‏ فاسوف فرضسی هو فكتور كوزان Cousin‏ .ما فى تابه 
esses‏ ى تاريخ الفلسقة V.Cousin :Cours de Uhistoite de 1a phils,‏ 
Paris, 1841, 7. ١‏ أن المسيحية تمام كل دين سابق» . وقال ١‏ إن الديبن 
ell‏ ناس جخيع obs Tt‏ >( ص ٤۸‏ ~ £4( . أما obs‏ الأخرى › 
نى ما زاات مو جودة مثل البراهمية والإسلام فل تقدم فى رأيه شيئاً الحضارة 
اللبم إلا الانحلال والاستبداد . 


وليس لدينا ما نرد به على هذه العصبية الدينية النكراء أبلغ من أن 
نتقل اعترافات poke‏ ف مودی 5 يعد فى المرئة الأول من المستشرقين » 
وتعنى به المستشرق ier} is el‏ جود aS Jad T.Goldziher ote!‏ 
3 كتاب المقيدة day pill y‏ 3 الإسلام Le dagias et la lei de PIslam‏ 
( نقله إلى العربية الدكاترة مد يوسف موسى ‏ عبد العزيز عبد الحق — 
على حسن عبد القادر — نشرة glo‏ الكتاب المصرى القأهرة (ye‏ 
قول Li} eee‏ اعتير نا الث الاسلای مسو لا عن عيوب avs}‏ 5 
ومستولا كذلك عن ركود عقلى » وكل ذلك نتيجة Wyk‏ حو جنسنا 
ر فى الترجمة العرببة : وكل ذلك عن الاستعدادات الجنسية ( 6 ومع هذا 
ان هذا الدبن منتشر بين شعوب من اجئاس aks‏ عقف وطأة صجيتها 
بدل أن يزكها كا ريظن » رص ٠س (ri‏ ثم يقول : د إذآ ble‏ إن 
أردنا أن نكون عادلين بالنسبة إلى الإسلام أن Gils‏ على أنه يوجد 
فى تعاليه قوة فعالة متجبة حو الخير . وأن الساة Tae‏ لتعاليم هذه القوة 
يمكن أن تتكون حياة طيبة لا غبار علها من الوجبة الأخلاقية . 
و تایه هذا كله . أن امسلل امال Ls‏ حسأة متفه مم أدق le‏ تتطلةه 


(ry eee 


لكئنا من ناحية أخرى نعم أن المستشرق جواد تسر رأى غاص 


yr —‏ — 
فى الإسلام » وخلاصته أن الدين الإسلااى اقتبس معظم أحكامه من 
gpl ball‏ > والمسيحية » وكذلك من النظريات الغنوصية والآفلاطونية 
الحدثة الى أرجع Yl‏ جزءا LAS‏ من الأحاديث النبوية ر أنظر AS‏ 
العقيدة والشريعة فى الإسلام — وكتاب العناصر BoA LS WN‏ 
والغنوصية فى الحديث الذى ترجه الدكتور ge as‏ بدوى ضمن كتاب 
« التراث اليو تاق فى الحضارة الإسلامية » ( ص ۲۱۸ - ١6١‏ ) . ومعنى 
هذا ء أن ما اعترق به جولد oped‏ من فضل للإسلام لم يكن فضل هذا 
cpl‏ بقدر ما كان فضل الديانات والفلسفات الى اقتيس منبها مادته . 
ومقاومة هذه الادعاءات فى WUT,‏ يكون عن طريق أفتراض العزلة 
Lat‏ لعرب الجاهلية » وعدم معرفة الفكر الإسلاعى بالاديان السابقة عليه 
و بالمؤثرات الفلسفية الى كانت تموج بها شيه الجزيرة . بلسيكون عن طريق 
مقاومة هذه العزلة الفكرية للعرب فى الجاهلية وصدر الإسلام » والوقوف 
على الم ثرات الدينية والملسفية الى أثرت فالعقلية العر بية MT‏ ثم الاهتداء 

إلى موقف القرآن فى الرد على هذا كله . 


gel‏ العلى السلم الوحيد فى نظر نا يقوم على الاتجاه مباشرة إلى دراسة 
العناصر الختلفة للبيئة العقلية فى شبه جزيرة المرب فى عصر ماقبل الاسلام . 
إذ لا جدال فى أن إطلاع المرب علىهذه المناصر كان له أ كبر الأثر فىنشأة 
الفكر 'فلسئ فى الإسلام . لكن إطلاعبم على موقف القرآن ge‏ ورده 
علها كان PWS‏ الجاسم فى هذه النشأة . أما محاولة تفسير هذه النشأة عن 
طريق آراء مبقسرة غير علمية soe‏ العقلية العربيه تارة وتقف فى وجهبا تارة 
آخرى » متجبة فى هذا كله اتمماهات تقوم عل التعصب الجضى PM‏ 
فلن يكون هذا متبجنا . 


لك 1 4ك 


مار فت ليرام a eT‏ اعيرس الاقم : 


لست LE‏ الجاهلية مشتقةٌ من الجبل oll‏ هو ضد الع .بل من الجبل 
الذى هو السفه وسرءة الخضب Ag‏ . قول الله تعالى : « وعباد om J‏ 
الذين يمشون على الأرض هونآ ٠‏ وإذا خاطبهم الجاهلون قالوأ سلاماً » . 
أى السفهاء ٠‏ وق الحديث أن رسول الله صل dl‏ عليه وسل قال لاف ذر . 
وقد عير رجلا بأمه رإنك امرؤ فيك جاهلية) » وف معلقة عبرو بن كلثوم : 
ألا لا ہلان أحد Lite‏ فتجبل” فوق جبل الجاهلينا 


لكن على الرغم من ثبوت هذا Goll‏ ووضوحه إلا أن ALAS‏ 
ااسابين يعتقدون أن الفترة السا بقة على مجىء عمد صل الله عليه وسل والذى 
اصطل على تسميتها الجاهلية » كانت رة Set]‏ التى هو ضد العم ٠‏ 
وعتقدون أن العرب ف الجاهلية ل يكونوا إلا جاعة من الدو معنين 
a‏ بد أ وهم ۽ بعيدين عن العمران الخضرى: فى عزلة فكرية تأمة » لا اختلاط 
بينهم م بين سائر شعوب الأرض المتمدينة فى تلك الحقبة من التاريخ . بل إن 
بعض مؤرخى الفلسفة من العرب حين أراد أن يؤرخ للفلسفة الإسلامية . 
استيدت به هذه الفكر » حتى قم تاريخ الفلسفة الإسلامية AS‏ إلى 
م حداتينءمس de‏ العزلة أو de‏ ما قبل الاختلاط » وم حلة الاختلاط . 
وهو لا يقصد بمر de‏ العزلة » مرحلة الجاهلية » بل Nad‏ تنسحب على حياة 
الرسول وعصر الخلفاء الراشدين Ge‏ أواخر عصر ge‏ أمية > أما ما يعئيه 
من اامزلة فبو عدم خضوع العرب طوال هذه الفترة الطويلة من تارمم 
للمؤثرات tye‏ . ( الداكتور محمد الببى : الجانب الإطى من التفكير 
اسای ج ١‏ الطبعة النانية , الحلى ۸ ) . وګن أفرم الدافع الذى 
حمل a all‏ إلى هذا القول » فهو يريد أن بى على ذلك أصالة Sa)‏ 
"على ف الإسلام» وأنه كان فى ale‏ تشكيرآ عر بآ إملاميآ Tk‏ 


—Y¥o— 


لكن إثبات Gab‏ أينا لا بكو ن Gece‏ عدم الاعتراف بالمؤثرات 
الأجنية el‏ بل عن ae‏ الاعتراف Nol.‏ م بالوقوف فى وجبها 
والرد عليها » والوقوف منها موقفاً عاصا . وإلرام أتباعبا الحجة فهذه هى 
اللأصالة الحفة فىنظرنا . قإذا ole‏ الظروف لشعب ما أن يتصل بالشعوب 
اللاخرى الجأورة له ء فاته لا علك إلا أن بتار مها rhe‏ فيها والقول يعدم 
تأثره سيكون Ee‏ الح عليه بآنه شعب ميت نضبت حيو يته . وأصالة هذا 
الشعب لن تكون إذن ف القول بعدم ٠ ost‏ بل فى القول بوقوفه موقنا 
عاصا ضد المؤثرات الا جنبية الى ترسب عليه . وهذا هو ما فعله الإسلام . 
إذ al‏ قام بالرد علالمشركين والدهريين والجوس وأهلالكتاب . ولايعقل 
أن يتولى القرآن الرد على هؤلاء جميعاً مالم يكن هناك تأثير » ذه المعتقدات 
بين العرب » تأثير يبلع حد الفبم والمدارسة والجدل : 


لكن هذا لا يعنى أننا نريد أن ترد نشأة التفكير الفلسى فى الإسلام 
إلى هذه Le Sly Gil‏ وحدها . ر أنظر فى هذا كتاب الدكتور عل 
ساى النشار : نشأة التفكير الفلسنى فى الإسلام » مكتبة ألنوضة ۱4٥٤‏ > 
ص oY ) ١6‏ القرآن قد تولى الرد عليها أول الامر ؛ ثم قام المتكلمون 
بعد ذلك بدورم فى هذا الرد خير قيام . وبذلك نشأ التفكير الفلسى 
فى الإسلام . قبذا التفكير إذن لم ينغا Lie‏ إسلاميا حالصا » لان القرآن 
قد رد على المعتقدات السايقة عليه والمعاصرة له ما يؤكد عدم العزلة » وهو 
Leal‏ لم ينشأ من المؤثرات أو العوامل الأجنبية وحدها ؛ إذ لولا رد القرآن 
ليها ووقوفه موقفا خاصا منها . لا نشأ تفكير فلسنى إسلاى . 


ليس من شك إذن ف أن المسلدين لم يكونوا فى عزلة فكرية . بل ليس 
من شك أيسنا فى أن عرب الجاهلية لم يكونوا فى هذه العزلة » حتى لو أردنا 


۴۹ — 
التخفيف من وقع هذا القول وقلنا إن المزلة معتاها فقط عدم البحثت 
Jad.‏ . لكن وجود التأثير الأجنى والاعتراف به لا عى _ من ناحرة 
أخر ى -. رد Sal si‏ اعلسق all el‏ وحده » إذ أن هذا 
التفسكير i‏ ينشأ إلا بعد أن رد القرآن والمسلبون على هذه المؤثرات 
الخارجية . ويبدو لنا أن SN pal‏ الحقيق الذى علينا أن نسأله اسنا لکى 
sat‏ عل ضونه als‏ التفكير الفلسق ف الإسلام ومدى أصالته ea‏ 
هل هناك تأثير أجنبى أم لا ؟ بل هو بالأاحرى هذا السوؤال الآخخر 
هناك رد ae‏ القرآن والمسلدين عل هذا التأثير اللاجتبى 53 4 
والإجابة بالننى على السؤال الأول فا إفراط » ا peak yal‏ على 
الال SE‏ فيا تفريط . والأأوفق أن تجيب بالإيجاب عل السؤالين معا ‏ 
نتكون بذلك قد أنصفنا الحقيقة والتاريخ من ناحية » وقلنا بأصالة انتفكير 
العربى الإسلامى من ناحية ثانية . 


وسنحاول فما بى أن تعيش قايلا فى الجر jill‏ والروحى الذى كان 
سائدآ فى العرب قبل الإسلام . 


القرآن الكرم هو أصدق مرآة الحياة الجاهلية : أناما وصل 1 on a‏ 
أدب ٠‏ ينسب إلى الجاهلية » فشكوك فى صمته . ,ذلك أن الكثرة ١‏ 
ما نسميه أدباً جاهليا ليست من الجاهلية فى شىء » ونما هى منتحلة بعد 
ظبور الإسلام فبى إسلامية تمشل حياة المسللين وميوطم وأهواءم أكثر ما 
te‏ حياة الجاهلين » ( طه حسين : فى الدب الجاهل ٠‏ الطبعة cSt‏ - لجنة 
التأليف والترجمة والنشر »1۹۲۲ ۰ ص ٣‏ ) . 
ولا أدل على أتتا حقون فى عدم Voliel‏ على الشعر الذى ينسب إلى 
الجاملبين ف تصوير اليا العقلية للعرب ف الفترة 5 السابقة على ظبور الإسلام 


عد كا ب 


أن هذا ااشعر قد خلا أوكاد من الحديتعن الدين » ويتساءل هنا الدكتور 
عله حسين GH‏ فيقول : ١‏ أو ليس يبا أن يعجر الشعر الجأحل كله عن 
تصو بر الحياة الدينية للجاهليين ؟» ص ۷١‏ ) . وعلى العكس من ذلك » فإن 
القرآن قد أبدع ف تصوير هذهالحياة الدينية للجاهلين . ففيه رد على الوثنيين 
واللبود والنصارى والصايئة والمجوس . ٠‏ وهو لا رد de‏ هود فلسطين 
ولا على نصارى الروم ومجوس إلفرس وصابثة الجزيرة Pars‏ . وما يرد 
عل فرق من العرب كانت عثليم فى البلاد dy all‏ نفسها » ولولا ذلك 
لماكاتت له قيمة ولا خطر » ولا حفل به أحد من أو لتك الذبن عارضوه 
وأبدوه وتوا فى سبيل تأيده ومعارضته بالاموال والحياة»ءص (vey‏ 
بل إن القرآن عثل لنا العرب فى عقلة قوية » قد جادلوا النى فى غير هوادة › 
وم أشداء فى خصومتهم له : يقول الله تعالى : « لتتذر به قوما لداء. 
ويقول عز وجل على لسان المشركين : «أآلهتنا خير آم هو . ما ضربوه 
اك إلا Yor‏ . بل مم قوم خصمون» . ولا يعقل أن يكون هذا العنف 
فى الخصومة والجدال عن غير فيم بالمسائل العقائدية التى أثارها القرآن ء 
ووتف منها موقفه المعروف الذى أراد به أن يردم عا کانوافه من ني" 
بل ولا Jae‏ أن نتحدث عن خصومة وجدال 6 إلا إذا كان العرب قد 
فبموأ تماما كل ما جاءم به القرآن ٠‏ فى هذه اللغة الرقيقة الفذة التى كان 
يحدثهم با . والنتيجة لهذا أنهم fo‏ يكونوا جبالا ولا أغبياء ولا غلاظا 
ولا dts tle Glel‏ جافة » Led,‏ كانوا lel‏ عل وذكاء lel,‏ 
tol‏ رققة وعيش فيه لين ونعمة » رص 7 ). والتتيجة ab‏ أيضا 
أن اة العربية قبل الاسلام كانت متدينة مستتيرة » ( ص 7) . 


وهذا أ طبيعى إذا ألقينا تظرة على نشاط الجاهليين وحياتهم 
ألاقتصادة نقد کان للعرب أتصالات Pax‏ من Fie enw‏ 50 اعتادوا 


— vA —- 


أن يقرموا برحلاتين : إحداها إلى الشام حيث الروم . يقومون بها 
فى العيف ء وال خرى إلى الهن حيث الحبش أو الفرس بقومون يها 
فى اند :اء بل إن سيرة النبى تحدثنا أن المباجرين الأول هاجروا إلى بلاد 
الحبشة بآم الرسرل . يقول ابنهشام دلا رأى رسو ل اقه صل الله عليه وسل 
دا يصيب أصابه من DU‏ وما هو قه من العافية SEL‏ من الله وعمه 
ol‏ غالب aly‏ لايقدر je‏ أن بمنعهم ممأ ثم فيه من WD‏ قال طم لو خر جتم 
إلى أرض الحبشة فإن يبا ملكا لا يظل عنده أحد وهى أرض صدق حتى 
جحل il‏ لك مخرجا ما آتم فيه » رسيرة ابن هشام ج 1 = ص۲۹۱ - (vA¥‏ 
وكانمن بين هو لاء alll‏ بن الأول رقية بنترسولاقه صل الله عليه وسل » 
هاجرت مع زو جا dee‏ بن عفان . والرسول 0 vk‏ أتباعه بالهجرة إلى 
الحبشة إلا أنها كانت معروفة له ولغيره . ولس من المعقول أن تكون 
هذه الرحلات قد أدت إلى التجارة لخسب » بل لا بد أن تكون قد انيت 
بالعرب lal‏ إلى استيراد بعض الافكار والعقائد ile,‏ بوجه عام . 
dele,‏ إذا be‏ بأن من بين الذين كانوا يشتغلون بالتجارة سادة القوم . 
أعظم رجال قريش ثروة وعقلا مثل gl‏ سفيان وتخرمة بن نوقل وعمرو 
ابن العاص . 


ديانات عرب الجاهلية 
iis jl — |‏ 


كانت غالبية عرب شبه الجزيرة عبدة أصنام و أوثان . أما تفسير نشأة 
هذه العيادة , فقد قدم لنا بصددها أحد الأخياريين pes‏ ابن الكلى فى 
كتاب ر الأصنام ) تحقيق المرحوم أحمد زى باشا , القاهرة  ۹۳٥‏ _ 
الطبعة الثانية ء مطبعة دار الكتب المصرية ) نظرية مؤداها أن العرب كانوا 
dal‏ امم على دين إبراهم ردين الحنفاء ) لكن ذربته وذرية اسماعيل 
ابن ابراهم تكاثرت مک حی‌ضاقت ہم فأخرج poplars‏ بعضاً « فتفسدوا 
فى البلاد العاساً للمعاش . وكان LW‏ ظعن من مک ظاعن حمل معه حجراً من 
حجارة الحرم . يا حاوا وضعوه وطافوا به كطواقهم بالكعبة . ومع 
ذلك ظلوا عجون ويعتمرون . لكن الس اتهى بهم إلى أن فسوا الديانة 
الحنيفية التى كانوا le‏ » واسقبدلوا بدين cals)‏ واسماعيل عبادة الآوثان . 
وكان أول من re‏ دين أسعاعيل عليه السلام هو عمرو بن الى . وهذه 
ألرواية مشبورة بين cp she‏ تختلف فى تفاصيلها لكن تتفقف جوهرها 
أوردها ابن هشام فى سير ته » وجاءت كذلك ف الروض الآنف doped‏ 
وق باوغ الآرب لللوس . 

ومصدر هذه الرواية أو مصدر جزء منها فقط » هو القرآن نفسه يذكرنا 
al‏ ف اکا وو كتابه العزيز أن الإسلام مجدد دين dash]‏ : 
دين ابراهم » أو يقت أثره مثل قوله تعالى : « إن أولى الناس بابر اه" 
للذين اتيعوه وهذا النى والذين آمتوا والله ول المؤمنين»( آل عمران: (vA‏ 
وكقوله « وقالوا کو توا هوداآً أو نصاری تہتدوا قل بل مل إراھے حنيفا 


خا اسه 
وما كان من المشركين » ( البقرة : د۴ا ). ومن أجل ذلك قا ak‏ أن 
نشسكك فى صعتها على حو ما فعل SES aes‏ العرب . إذ أن ما يتعلق منها 
تحول العرب عن دين cal yl‏ إلى عبادة الآوثان ٠‏ ثم تجديد الإسلام لدين 
الخنفاء ثابت بورود نص عنه فى القرآن الكرجم . 


كان العرب Od)‏ عبدة أوثان وأصنام . والاصتام جمع صم د وهو 
ما اتخذ إلاها من دون الله فى تعر يف اللخو بين ٠‏ وأما الوان فبو مثل الصتم » 
أى AK‏ مرادفة لتلك الكلمة فى عرف بعض UM‏ . غير أن فريقاً آخر 
ومنهم ابن الكلى فرق بين الكلمتين » فقالوا : إن الصتم هو المحمول من 
الخشب أو الذهب أو الفضة أو غيرها من جواهر Gost‏ . وأما الوئن 
فو ما صتع من حجارة ٠‏ وقال بعض آخر إن goal‏ ما كان له صورة 
كالقثال . وآما الوثن فهو ما لا صورة له . وقالوا العكس أى أن الوان كل 
ماله Be‏ معمولة من جواهر Gor‏ أو من الخشب أو من الحجارة 
كصورة الآدى » والصنم الصورة بلا جئة » ر أنظر تاج العروس وإمهم) 
ون » ( ۸| دام ) د صم » » لسان العرب ره١‏ | eCryr ww) «(ren‏ 
القاموس ( ١41/4‏ » +707 ) - نقلا عن الدكتور جواد على : تاريخ العرب 
قبل الإسلام ‏ الجرء الخامس ( القسم الدينى  )‏ مطبعة المجمع العلى 
العراق ٠۹۵٦‏ — ص ٦ب‏ - (w=‏ . وكانت LS‏ مقر أوثان المرب 
وأصنامهم ولذلك كان لمكة وكانت لقروش باعتبار أنها سدنة الكعبة والقبيلة 
انى احتفظت بإدارة الكعبة والإشراف علا مكان الصدارة على كل مدن 
الحجاز وقبائلبا. أما TSN ADT th‏ فكان هبل . وكان صم هبل على 
عورة إنسان . ذكر المؤرخوتن أنه كان من العقيق Gel‏ مكسور اليد 
sl‏ . أدركته “ريش كدلك hab‏ له يد من ذهب . ومن أقدم الأصتام» 
Gi‏ عبدها العرب الم « مناةء . وقد فصب على ساحل البحر PW‏ بين 
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kM وإنكافى‎ Fe والخزرج‎ GN وألدينة وكان ععظا عند‎ Se 
لاخر ی قد اشتركت فى تعظمه يمه والحج |أيه . ومن أقدمبأ وأشهرها‎ Va, العر‎ 
كذلك الصتم اللات وكانت له شهرة واسعة بين العرب الثماليين وبين عرب‎ 
وعند ظرور الإسلام كان معبده فى مدينة الطائف . ومن‎ » Lal الحجاز‎ 
ee كانت نخلة إلى ااشرف من‎ lel ء وبظہر‎ cy بها كذلك‎ 
. العرب أن يحاوا عتدها ويطوفون ببا بعد حجهم وطوافهم بالكعبة‎ 
ae به تحلة قدسها العرب ء لاعتقادم‎ by رواية أخرى أنها كانت‎ 
: الآلحة قد حلت فا . وقد ورد ذكر هذه الأصنام الثلاثة فى القرآن‎ 

. )١4 : الاخرى > رسورة النجم‎ BB اللات والعزى ومناة‎ al al, 
: وهذه اسنام اللات كانس ل تاثا فى نظر الجاهليين . وكانوا قولون عنها‎ 
وكانت شبه جزيرة العرب تعج‎ . A هن بنات الله » وهن يشفعن‎ « 
بعدد كير من هذه الاصنام . وبا معايد والاما كن المقدسة الى انتشرت فبا‎ 
. واسعاً‎ Teal 


ويقدم القرآن الكرجم جواياً عن فلسفة القوم وتعليلبم لعبادة الأصنام 
واتخاذم لها أولياء من دون الله . فيقول عر وجل : « والذين اتخذوا من 
دونه أولياء ما تعيدم إلا ليقريونا إلى al‏ لنى . إن الله كم بينهم فى ما ثم 
فيه يختلفون » ر انزع : الاية ۽ ) إذن » لم تكن غالبية عرب الجاهلية 
زنادقة أو ملاحدة ig King‏ وجوداته بل كانوا مشركين » قدسوا أصنامهم 
ليتخذوا منيا شضعاء عند الته » وهذا الشرك ينطوى Jo‏ الإقرار بو جود إلهء 
ما فى ذلك ريب . ألم يكن أبو الرسول bo‏ الله عليه وس يدعى عبد الله ؟ 
ألا » ox‏ القرآن الكريم ot!‏ كثيرة تنبت أن قريشاً والعرب كانت 
تقر بوجود إله . بل تقر بوجود الت bef‏ : د ولثن سألتهم من خلق 
السموات والارض وسخير الشمس والقمر ليقو لن : الله » TE‏ يؤفكون»ء 


لس عمد 


ز Sal‏ ت : ٩١‏ ) . ومثل Fn:‏ سآلتهم من خلق السموات والآارض » 
ليقوان الله . قل aH‏ بل أكثرم لا sole‏ « ( لقان : (yo‏ . ومثل : 
cy,‏ سألتهم من SF‏ هن السماء ماء فأحيا به الآأرض من بعد موتها : 
ليق لن الله . قل الخد لله » بل IST‏ لا يعقاون » ( المتكيوت : +3 ) . 
لكن إذا كان من الحق أن نقول بأن الشرك ينطوى على الإقرار بوجود 
al‏ . فإنه ينطوى كذلك على الإقرار بوجود أنداد لله » عا المشركون 
كحب الله : ١‏ ومن التناس من تخذ من دون الله Total‏ عبونہم کحب 
الله » ر البقرة : ٠٠١‏ ) . وهذا إن لم يكن معناه الكفر أو الزندقة gall‏ 
الفلسق فإنه كفر وأى كفر ق Gall‏ الإسلاى طذه الكامة . 

هذا التوحيد المشرك أو هذا الإعان GL‏ والشرك به فى OW‏ نفسه 
عثلان عقيدة السواد الأعظ, من الجاهليين . قال تعالى د وما يؤمن أ كام 
بالله إلا وهم مشركون ؛ ؛(برسف pee orc oi‏ 
قليل منهم ل يؤمنوا بالله Bote]‏ . وكان هؤلاء م الكفرة الزنادقة بالمعتى 
ell‏ - وم « الدهربون ء أو cd pulls‏ وهذه الكلمة عائل a‏ : 
wlll,‏ » ف الفلسفة الحدثة » وتعير عن الايجاه الفلسق wll‏ شكر 
abel‏ وجود اله Og Sag‏ الخلق « ويردون كل ما يحدث ف العالى إلى 
فعل القوانين الطبيعية . وهى مأخوذة من ye SMT‏ من سورة الجائية الى 
تقول بلسان الكفار ه وقالوا ماهى إلا حياتنا الدنيا موت ونحيا LS bey‏ 
إلا الدهر . وما هم بذلك من عل . إن ثم إلا يظنون» . 


وسدو أن هذا المذهب قد اقتبسه المرب الذين قالوا به من الفرس» عن 
طريق قوافل التجارة  od‏ الدهرية هى رالزروانة ) من كلة : زرفان 
أو روان gat,‏ الدهر ف الفارسية» وفى الآخبار أن هذا Cadi‏ قد cl‏ 
ale tus‏ الثناس به فى بلاد فارس فى عبد يؤدجر ae era )SUI‏ 


من ملوك الدولة الساسانة الى eRe‏ فارس قبل الإسلام وأستمرت ف 
ot‏ من عام yyy‏ إلى عام )10 م حين فتح العرب فارس ۔ 

رأنظر دى بور : تاريخ الفلسفة ‏ ترجمة gl‏ ريدة - الطبعة الرابعة 
عام ۱۹۵۷ دص 0\(- 

لكن إذا كان معظم الجاهليينقد آمنوا بالله وأشركوا بة . وكان نف رقليل 
منهم فقط مم الذين Ly Sl‏ و جوده إطلاقا > فقد حدث Sal‏ فيا يتعلق 
ert‏ بالبعث أو النشور ء واعتقادم ry‏ حياة أخرى بعد هذه الحياة 
daw ob . Lisl‏ الجاهليين قد Vy SGT‏ هذا البعث ٠‏ والذين آمنوا بهلم 
بكو تو! إلا قلة . 

وف القرآن الكريم آبات كثيرة تشهد BG)‏ معظم عرب الجاهلية 
eal‏ مثل : «وقالوا إنهى إلا حياتنا الدنيا وما نحن رمو ٹین » رالا نمام ¥4( 
' ومثل : « وأقسموا بالته جد أعانهم لا يبعث الله من يموت » بل وعدا 
عليه حقاً ولكن الناس لا يعلمون » ( النحل ۳۸ ) وهذه الآية كا أنها تشهد 
PBL‏ للبعت » فبى تشہد بوضوح Lal‏ على أعانهم باق . وشل : 
د وقالوا أإذا كنا عظاما ورفاتاً GT‏ لبعوثون خلةآً Vase‏ . قل كو نوا 
حجارة أو de Vase‏ مما يكبر فى صدورک . فسيقولون من يعيدنا ؟ 
قل : الذى فطرم أول مرة “Opler cd‏ إليك رقو كسمم . ويقولون 
متىهو ؟ قل : عسى أن يكون قربا » رالإسراء «(Vasa bey ٤٩‏ 

هذا هو «وقف غالبية عرب الجاهلية بالنسبة إلى البعك . ( غير أن 
فريقاً من الجاهليين کا يقول أهل LEM‏ كان يؤمن sth‏ وبالحشر 
بالا جساد بعد الموت » ويستشهدون عل ذلك ( بالعقيرة ) وتسمى ) (ALM‏ 
Lal‏ . وقصدون يذلك عقر ناقة أو جل أو بقرة أو شاة عند تبر ميت » 
فلا تعلف ولا تسق حتى نموت جوعاً وعطشاً » أو عفر لما وتترك فما 

}¥- دراسات فى على الكلام ) 


ا 
إلى أن تموت . ويذكر أيضاً أنه كانوا يعكسون رأس الناقة أو الل أى 
.شدوته إلى خلف بعد عقر [حدى القواثم أوكلبا لكيلا تہرب » ثم يترك 
الحيوان لا يعلف ولا يسق > عوت عطشاً وجوعاء وذلك لانم كانوا 
برون أن الناس عشرون GIS‏ عل البلايا ومشاة إذا لم تعكس مطاياهم 
عند قبورمم )( تاج العروس » ٠‏ | ع4 )» اللسان (ay; 1A)‏ والهابه 
)10/4 ( نقلاعن جواد على 80١ Gee og‏ ) . ( وأنهم كانوا يطلقون 
مصلطح ) د اللزام » على الموت والحساب ( الخصص C yyy |  »‏ اللسان 
لول ٠‏ ) وق رواية أن يعض المش ركن كان يضرب راحلة الميت بالتار 
وهی حية حتى موت( ١١ GEM‏ | ۸> ) نقلاعن جواد على نفس الموضع 
وإذا صح هذا « فإن اعتقاد بعض الجاهليين بالبعث كان يشبه اعتقاد قدماء 


ب النذر واس 


ويتصل بعبادة الاوثان عند عرب الجاهلية عقيدتهم ف النذر. وهى 
عقيدة مشهورة ليس فقط عندثم » » بل عند غير العرب من الام وعند كل 
obo!‏ > البدائية منها » وهى تقوم کا ورد فدائرة المعارف اثر يطانيةعق 
أن بتو سط الناذر إلى abl‏ وآ طته بأن تجيب مطليه : أو تدقع اا 
ac‏ » وعليه تقدحم كذا من النذور . فہنا عقد ووعد بين طرفين فى مقابل 
تنفيذ شرط أو شروط » أحد طرقه السائل صاحب النذرء أما الطرى 
wll‏ فهو الإله أو الاطة وام الشروط فهو تتفيد المطالب التى ريده 
الناذر . وأما النذر فهو أشياء 2 مختلفة » قد OSG‏ ذبيحة » وقد تكون Bar‏ 
Tats‏ وقد os‏ نقوداً » وقد تكون فا aS‏ أو زرط . وقد تکون 
أرضاً » وقد تكون حبسا لإنسان مهب hand‏ أو She‏ أو ابنه لاله أو 
لالته . وقد بوهب ها فى بطن TM‏ وما فى بطن الحيوان . وقد يكون 
النذر حيوانات حية » وهكذا ad‏ مادة النذ ركثيرة dale Take‏ بتباءن 
الاشخاص) Maly‏ عن دائرة المعارف اابريطانية > ج «اهء ص cyte‏ مادة نذر 
- وعن داثرة معارف الآديان » ج ty‏ ص 516 - Wai‏ جواد على ج هء 
ص 1907-1951 ) ۰ 

ولا by‏ هنا إلا النذر بالاشخاص يصفةحاصة : لأن فيه تقريرآ للحياة 
الروحية عند عرب الجاهاية » وهو ما نسعى إلى الوقوف عليه هذا الفصل 
ولآن فيه كذلك دحضاً للفكرة الشائعة عن ze‏ العرب الجاهليين . 
وحن تجد هذا النوع من النذر مذ كورا فى القرآن الكريم فى سورة آل 
عمران : ) إذ قالت امرأة عمران : رب إلى نذرت لك ما فى بطنى lt‏ 
قتقبل منى 6 إنك أنت السميع العلم . فلما وضعتها . قالت رب إلى وضعتهأ 


3 « والته آعل le‏ وضعت ٠‏ ولیس الذكر كالآنثى » Shs‏ میتہا spt‏ 
وإق أعيذها بك وذريتها من الشيطان الرجم ) IT)‏ .عمران AM‏ م 
وما بعدها ) . 

وكان بعض نساء الجاهلية ينذرن أن ghee‏ أولادهن ر حمسا ) إن شق 
الرب ابنها من مرض ألم به . واس م المتشددون ف الدين فى تعريف 
أهل اللغة Gar Wy)‏ هو الذى وهب نفسه أو الذى aig‏ آهله إلى الآلمة 
فيتصرف فى خدمتها . ومن هنا قيل للتصابين فى ديهم والقاعين بتنميذه 
بشدة ر اجس ) وذلك لانصرافبم [نصرافاً تامآ إلى خدمة الالهة . والعادة 
أن يودى ذلك إلى التشدد والترمت Ke‏ هذه الحياة الى يحيونها ) ( جواد 
على ص ٠٠١‏ ). 

قال ان هشام فى سیرته Mi‏ عن ابن أسحق ر وقد كانت فريش 
لا أدرى قبل الفيل أو بعدم — اعت راي الس UL‏ اوا 
فقالوا تعن بنو إبراهم وأهل المحرمة وولاة البيت وقطان مك وسا كنا 
“فلس لحد من العرب مثل حقنا ولا مثل منزلتنا ولا تعرف له العرب 
مثل ما تعرى لنا فلا تعظموا Vins‏ من الل كا تعظمون الحرم فإنكم إن 
فعلتم ذلك استخفت العرب Bat‏ وقالوا قد عظموا من الحرم فتركوا 
الوقوف على عرفة والإفاضة منها وم يعرفون ويقرون lel‏ من المشاعر 
gs‏ ودن إبراهم dul be‏ عله وسل ورون لسار اأحرب أن هفو[ عدبا 
وأن غيضوا منها ) ( سيرة ابن هشام ج ١‏ حديث الخس ‏ الطبعة LoS)‏ 
بالمطبعة الخيرية سنة ۱۳۳۹ ھ - ص ۱۷۹ ) . 


a 


حم عضى أبن [سحق فى حديته عن اخمس . فيقول : دم )1316-2 
ذلك أمورال تكن A‏ حتى قالوا لا ينبنى الس أن يأتقطوا الأاقط 
ولا يسلوا السمن وم حرم ولا يدخلوا te‏ من شعر » ولا يستفلاء ١‏ إن 


— ۷ 


Menai‏ | إلا من سوت الادم le‏ انوا حرماً زر بيرت الآدم المصنوعة هن 


الجلد ) ( نفس الموضع ) . 


وكان امس يشقوت على أنفسهم حتى كانر! يتحر جون من المرور فى 
ظل وثم حرم أو الوقوف نحت سقف : ولذلك صاروا يدخلون من ol‏ 
الوت اثلا يظلهم ظل . وقد قضى الإسلام على هذه العادة وخرمبا ory‏ 
الوحى : ه وليس البر ot‏ تآتوا البيوت من ظبورها » ولكن MN‏ من اق › 
وأأتوا البيوت من أبوابها » واتقوا الله لعلك تفلحون » ر البقرة. 
4 ) . بل إن الإسلام قد حرم هذه الجر كلرا » على الرغم من ial‏ 
نستطييع أن تعدها أول مظبر للحياة الصوفية عند العرب . وعلى BM‏ ف 
apt‏ به من معرفة العرب بأحوال الزهد والتقشف ف العبادة . وذلك 
لان امس قد اشتطوا فى زهدم > كان الرجال منهم يطوفون بالكعية 
عراة وم حرم . أما الفساء فكافت الواحدة ope‏ :ضع ثيايها كلبا د إلا 
درعا مفرجا عليها » ثم تطوف فيه . ولذلك نزل الوحى hat‏ آدم 
خذوا زینک عند كل مسجد وكلوا by thy‏ ولا تسرفوا أنه لا تحب 
المسرفين . قل من حرم زينة الله التى أخرج لعباده والطيات من الرذق 
قل هى للذين آمنوا فى الحياة الد نيا خالصة يوم القيامة . كذلك قصل AY‏ 
لقوم يعلدون » . 

وم تقتصر وئذة «لقوم على عبادة اللاصنام والشرك بالله عن طريق! 
وتقديم الاذور إلہا ء بل تمثلت كذاك ف اعتقادم يأثر الجن فى حیام۔ 
GAT Post o>‏ وشركاء له فى إدارة دفة هذا !لكرن . وقد يكون ميد 
ذلك إلى اعتقاد الجاهليين بمخالطة bel SY‏ »> وسكناها فى كل PIE‏ 


هذه الأرض مع قدرتها على النفع والضر . وليس الجاهليون بدعا فى ذلك 
وقد كان هذا الاعتقاد معروفا عند العيراتبين والبابليين والاغريق والرومان 
والمصريين والنود . وقد قسموا الجن إلى طائفتين : خبيثك وطيب ومن 
'خبيث الشيطان والشياطين . أما الطيب فبم الملائكة جنود الله . لكن 
يبدو أن هذا هو تقس العبراتيين الجن . أما الجاهليون فالأأغلب أنهم كانوا 
يعتقدون أن الجن کہم خبثاء يؤذون . أما SW‏ فهم PLS‏ روحانيون © 
ایام من آرواح 3 
ولس من شك فى أن فريقاً من عرب ال جاهلية قد عبد SU‏ والجن 

معاً کا ond‏ ذلك من الآية الكرعة : «ويوم يحشرم جميعاً ثم يقول 
Sd‏ : أهؤلاء Tb‏ كاتوا يعبدون ؟ قالوا : Abe‏ أنت وليئاً من 
دونهم » بل كانوا يعبدون الجن ae‏ بهم مؤمتون » ( سبأ ء WV‏ 
4١ - ©‏ ) بل نهم زعموا وجود نسب أو مصاغرة بين الجن وبين الله : 
« وجعلوا يبنه وبين الجن نسياً . ولقدعامت الجنة أنهم محضرون» رالصافات. 
الآية م١‏ ) . وكان الجاهليون يعتقدون أن SIM‏ إناث » فهم مثلون 
eure‏ بنات الله : « أفأصفا م رينم بالبنين واتخذ من اللائ We}‏ إن 
لتقولون قولا عظما » ر الإسراء - الآية ء> ) . أو هذه الآية الأآخرى : 
وتوا | الود الذين مم عياد الرحمن Bi]‏ . أشبدوا خلقهم ستكتب 
شهادتهم ويسألون » ( الزخرف» الآية ١9‏ ) . 


أما الجن . فقد أسكنها الجاهليون المواضع الموحشة المقفرة . وطالما 
روأ حدوث العواصف والزوابع بسبها وللجن عندمم قدرة 5 عل التشكل 
بالشكل الذى تريده : لکا تقوم leh‏ الغالب Kets‏ غير منظور 
ہا أرواح . 


وقد أضاف الجاعارون إلى يعض ce rll‏ ذوى الواعب القدرة 


على الاتصال DI‏ والارواح والاستئئاس بها واسترضائها حتى plese‏ 
وهؤلاء م الكبان . وم ثابة الأحيار عند الود ke fly‏ عند اتمارى : 

والكبان ثم المتنيثون بالغيب . وقد كانت القبيلة تلجأ إلهم لاستشارتهم 
فى كل أمرعظم ء التب اعا ستفعله ف المستقبل:(وهذه هىالكهانةالحقيقية) 

ae lly‏ ف الامو ر أو الاشياء لاستخلاص الأسرار منها > أو لمعرفة 
مكان LEY‏ الضائعة مثلا روهصمذههى العرافة ) . ويتصل بالكبانة 
والعرافة علوم القيافة والفراسة الى كان مارسها الكبان أيضاً ويشار كم 
فى ook‏ الناس العاديون . والقيافة نوعان : قيافة PU‏ وتقوم على et‏ 
آثار الأقدام والاخفاف والوافر لمعرفة أصمابها Sey.‏ أن Jal‏ القيافة 
LS‏ يفرقون بين أثر قدم الشاب والشيخ ‏ وقدم الرجل والمرأة ( والبكر 
والثيب ) . وقيافة البشر وهى تقوم على الاستدلال بهيئات أعضاء الشخصين 
على المشاركة والاتحاد فى النسب والولادة . أما الفراسة فبى الاستدلال 
ية الإنسان وأشكاله وألوانه وأقواله على أخلاقه وفضائله ورذائله ر كير 
الدماغ دليل عل العقل كير الرأس تديير وعقل ‏ تنوء الجدية فبم وإدراك 
رصغر هأ واستداربها جبل ‏ وخشونة الشعر دلبل على الشجاعة . وتفريق 
OLY‏ ضعف ‏ وغور العين خبث » ومن طرق التنؤ عند الكبان 
الاستقسام بالازلام . والازلام ھی الآسهم ASM‏ علمها عبارات prt‏ 
منها جمل من فوع امل التى لا علاقة بفعل أو بنبى عن فمل > حمابا 
الكاهن معه أو توضع عند سادن الصتم » » فإن ole‏ أحد بريد الاستقسام 
أجال الكاهن أو السادن الازلام فا خرج يعمل به . ومن طرق 55 
المعروفة عند الجاهليين أيضاً د الزجر » وهو رى الطيور بالحصاة ثم يصيح 
sl!‏ للفزعبا ويزجرها وعندئذ براقب حركة طيرائها فان تيامنت تقاءل 
ہا وإن كشاءمت ot‏ تياسرت تشاءم بها . 


— 6. — 
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ولا أدل عل اعتقاد الجاهلين بشيوع الارواح a‏ عام soll!‏ والحوان 
من عقيدتهم فى التفاؤل والتشاوم . فهتاك حيو bl‏ معينة عندم Ub‏ آثرها 
فى ale‏ الإنسان مثل الغراب والديك واابومة والغول والحيات والسحالى 
والعفاريت ر أنظر فى ذلك : الأساطير العرية قبل الإسلام ‏ للد كتور 
تقد عبد المعيد عان ء القاهرة sayy‏ » ص زه — تقلا عن جواد على ج ٠‏ 
ص ٠١‏ ). وقد ورد فى الحديث أن الرسول كان Solis‏ ولا يتطير أى 
لا يتشاءم » وذلك لما ف التفاؤل من أثر طيب من أعمال الإنسان . وف 
حدمت د الطيرة شرك » . 

ولا أدل على ذلك Lal‏ من عقيدتهم فى السحر واعتقادم بأن السحرة 
قادرون على مداواة الإنسان من أمراض عديدة بطرد الآرواح الشريرة 
من جسم ا مر بض » ويخاصة بتخليص جسم الجنون من الجن OY‏ انون 
عندم من عمل الجن . والطب BING‏ هو السحر . ومن طرق السحر 
المعروفة عند الجاهليين النفث ف العقد الذى دلت عله rac SONGS)‏ 
« ومن شر التفائات فى العقد » ر الفلق » الاية > ) . وهو عيارة عن عقد . 
سبع عقد فى أوراق نبات أو حبل . والنفث فا بالفم مع وضع مادة 
سحرية فبا . 

وهكذا نرى أن وثنية الجاهليين بنسع معناها حتى تصبح Whe}‏ بشيوع 

الأرواح ف الطبيعة . وها كنا لنتوقع من هذه الديانة البدائية هذا القسل 
المنظم بين dle‏ الروح وعال المادة الذى تألفه عقولنا الآن . وأياً ما يكون 
الام . فإن الوقوف عل وثنية الجاهليين فى الصورة التى قدمناها تطلعنا 
على جانب من جوانب الحياة الروحية عند العرب فما قبل الإسلام . 
وتصحح الفكرة الشائعة التى قصورم لنا ملحدن كأشد ما يكون الإلماد ء 
غرقين فى المادية » بعيدين كل البعد عن العقائد . لا يعرفون من أمر العام 
اروحی Jt‏ 


م برد فى القرآن الكرم اسم للدين الذى ينسب إليه الحثقاء على النحو 
الذى نسب به الہود إل البودية والتصارى إلى النصرانية مثلا : Jule‏ عل 
أا ليست ديا نة خاصة من ديانات أهل الجاهلية » بل هى صفة أطلقت على 
من عرف بنبذه الشرك ويمله إلى التوحيد . فقيل له « حنيفء ف المفرد 
وجمعه « حنفاء > ( أنظر US‏ حتف السور والاآيات الآتية : البقرة . 
معو[ آل عبرانء به ب القساء ¢ qyo‏ ب الانعام ولاء 551 — 
و نس yoo‏ — التحل ۱۲۰ y. est — yee‏ وانظر فى كلية ele‏ 
و الحج الآية ١‏ ء وسورة البينة الآية ه ) . وقد صور الإسلام تشه 
للعرب منذ اليدء على أنه aad‏ لدين إبراهم الحنيف . يقول الله تعالى : 
د ثم أوحينا [ليك أن اتبح ملة راه Lise‏ وماكانمن المشركين » ( النحل 
(yy‏ . وأخيرمم أن هذا الدين هو د فطرة الله التى فطر الناس عليبا » . 
وقد رأينا EL‏ أن هذا هو السب النى من أجله ذاع ين المسلمين أنهم 
يحددون دين [سماعيل eMule‏ » وأن الجاهليين Li Al‏ عن هذا الدينالقم 
إلى عبادة الأوثان . وأن عل العرب أن برتدوا عن الوثنية إلى التوحيد 
مرة أخرى لقتفوا آثر hall‏ السمحاء . ولا نكاد توجد آية من القرآن 
الكريم تتحدث عن إيراهم عله السلام إلا وتذكر أنه كان lize‏ وكان 
مسلا وما كان من المشركين . الهم إلا آيات السورة Shedd‏ ياسمه : سورة 
.إبراهم ‏ إذ أن le‏ يلقت النظر أنه لم يرد فى هذه المورة كلها US‏ حنيف 
أو حنفاء » ون كان قد نص فى آياتها على الدعوات التىيوجبها إبراهم ارب 
أن acd‏ هو وبنيه عيادة الأصتام » د وإذ قال إبراهم رب اجعل هذا ا 
ET‏ واجنبى وبى أن تعبد الاصتام » ( سورة إبراهم » الآية ممع). 


—sy— 


ومن المحنفاء المشهورت فى الجاهلية الذين قال الاخباريون عنهم wrk‏ 
نبوا dole‏ الأصنام : قس بن ساعدة الايادى . وزيد بن عمرو بن نفيل 
وأمية بن أف الصلت : ووکیح بن زهير OLY‏ » وسيف بن ذى يزن » 
وور ن توفل القرشى » والمتلس بن أمية SUSI‏ » وزهير بن oe Jl‏ 
alles‏ بن cle‏ وغيدثم . وقد شك الدكتور طه حسين ف کتابه فى wo‏ 
الجاهل فى شخصية المتلس » وشك ف كل الشعر المنسوب إلى أمية ابن Jl‏ 
الصلت . والتلس » وزهير بل شك فى كل الشعر المنسوب إلى الحنفاء . 
إذ يقول : د وحن نعتقد أن هذا الشعر التى يضاف إلى أمية بن أ ىالصلت 
Sy‏ غيره من المتحتفين الذين Ly pale‏ النى أوجاءوا Le] abd‏ اتتحل انتحالا 
إتحله السلون لثبتوا م قدمنا ‏ أن للإسلام قدمة وسابقة ف اللاد 
العرية . ومن هنا لا نستطيع أن نقبل ما يضاف إلى هؤلاء الشعراء 
eee en‏ وناك ادي oe bd‏ رص48١‏ من 
الدب الجاها لی ) وقد pile de OK‏ حقيع 08 3 dl‏ هذا التشكك > حلاف 
الدوافع الفنية النقدية الى أقام Sal‏ ر te Lyle‏ . ذلك أن بعض 
المستشرقين من أمثال OLS‏ هوار ( الجلة الآسيوية سنة غ. ۰ — i‏ عن 
Ae‏ حسين ص ١40‏ ) من وقف ١‏ موقف المسقيقن المطمان » إلى شعر أمية 
مثلا بل وجعله مصدرآ من مصادر القرآن » يضاف إلى المصادر العديدة 
الاخرى الى قال بها المسقشرقون للآرآن ‏ لكننا نرى أنه حتى ولو كان. 
هذا الشعر الذى تسب إلى الحتفاء ميقا كله » وحتى و للم يقل به abel‏ 
الذين نسب ell‏ » وحتى ولو كان واضموه الحقيقيون ثم المسلين الذين 
جاءوا من بعد › فاته عل sl‏ حال صور عقيدة هؤلاء الحتفاء Te pai‏ 
Le‏ . وسيان بعد ذلك إن كانو! قد نطقو! فعلا ذا الشعر المنسوب ord‏ 
al‏ كان المسلون الذين جادو! من يعدم ثم الذين اتوم مالم re‏ 
أما في he,‏ ععرفة 4 الى [ ea. 5 il pe‏ ا من مصادر القرآن. 


و 
قبا يزعم يعض المستشرقين ء Leis oF‏ من ذلك هو موقفنا بالنسبة إلى كل 
ol GE‏ الهودية والنصرانية والغنوصية الى زعم المستشرقون أنها أثرت. 
ف القرآن والاحاديت التبوية على السواء . وخلاصة موقفتا هذا أننا حى 
نو سامنا Ob‏ النىقد عرف oda‏ المؤئرات وأحاط بها » وهو أمى مشكوك 
43 إلى أبعد الحدود بالنسبة إلى رجل ul‏ ء ob‏ هذا لا ينن مطلقاً أن 
القرآن تيل من لدن عزير حكم » وأن الأحاديث النبوية الصحيحة من 
وحى الله تعالى . لآن الرسول لا يتطق عن الموى . وكل ما صدر عنه إن 
هو إلا وحى أوحى لهبه . ولاترى ف القول بوجود تشابه بين مادة 
الأحاديث te‏ ومادة هذه التعالم ما يضير الإسلام لآن الإسلام لم يأت. 
al‏ الأديان السابقة . ٠‏ بل ليتمم رسالا ٠‏ وحن نرى فى كل هذا TA‏ 
طبيعياً . بل bi]‏ ترى أن الشاذ حقاً وأن ما ضير الإسلام حقاً أن يكون 
قد ole‏ كتايه المقدس أو کون قد امت الا حاد رت التبوية خلواً من ذ كر 
هذه العقائد والتعالم . إن القرآن يذ كرها » والا“حاديت النبوية تذ كرهاء 
أيحدد الإسلام موقفه منها » فيقبل ما كان متفقاً وما جاء به » قل أو IS‏ 
وين ما حور وحرف منها قل أو كش . وبين أوجه النقص الى اشتمل 
Ye‏ باعتيار أنه متمم ها وتم الدعوات . وهذا صحيح ليس فقطبالنسبة 
إلى الاديان السابقة » بل إلى التعاليم الغنوصية نفسها الى لايد وأتها كانت 
منتشرة بين العرب عتد ظبور الدين الجديد وأراد هذا الدين أن di gait‏ 
منبا ليكون القوم على ببتة من Al‏ بصددها . 

فلا بأس OS‏ من أن نڌ كر بعض أشعار الحتفاء ۽ أي كانت عقيدتهم 
الى لا شل فى وجودها قبل الإسلام بدليل ذكر القرآن لها » ولا شك 
ق وجود من Ue‏ . وبهذا فإنها على أى حال تصور لتا معالمها . وتدلنا he‏ 
شض +ع أفب الحياة الروحية الى OF‏ عياها الجاهليون . 


من بين هؤلاء الخنفاء زيد بن عمرو الذى برو ىصاحب SEN‏ جم 
أنه كان أحد من اعتزل عبادة الآوثان وامتنع من أ كل ذبانحهم وكان 
بقول با معشر قريش أبرسل الله قطر الساء ويئبت بقل الأرض Bey‏ 
السائمة فترعى فيه وتذحوها لغير الله . واله ما pel‏ عل ظر اللأرض Tod‏ 
على دين [ير اهم غيرى » . 
ومن شعره : 
Joe‏ الجن والجنان NST us‏ شعل الجلد الصيور 
فلا العرى أدين ولا Lc!‏ ولا a ee‏ طمس أدير 
ولا ke‏ ادن وكان ربا لاف الدهر إذ حلى صغير 
el Ja>l, wi‏ آلف رب أدبن ذأ تقسمت الأمور 
jai 1‏ بان الله أففنى رجالا كان شأئهم الفجور 
Gls‏ آخرين پر قوم قيربو هنهم الطفل الصغير 
ومن بين الحنفاء كذلك ورقة بن توفل . قول عته SEN Cole‏ 
د هر و أحد من اعتزل cll eee ols gals‏ وقرأالكتب 
أ کل ذبا الآوثان » . م ضیف وكان أمرأ تنصر فا 
وكان يكتب الكتاب Thal‏ فيكتب بالعبرانة من الإيحيل ما شا 


: کت‎ at 
: ومن شعره‎ 
uae حتانيك لا تظبر عل‎ aye أقول إذا مازرت أرضاً‎ 
ربنا ورجائيا‎ Al وأنت‎ Peles إن الجن كانت‎ chit 
أدبن ارب يستجيب ولا أرى: ادن لن لا يسمع الدهر داعا‎ 
أقول إذا صليت فى كل ببعة  تباركت قدأ كثرت باسمك داعا‎ 
روى عنه أنه قال : أصدق‎ Gall الصلت‎ al ينبم كذاك أمية بن‎ ces 


= £0 مه 


كلة bb‏ شاعر ab‏ لبيد . د ألا كل شىء ما خلا الله باطل» . وروی 
عنه كذلك آنه قال : دكل دين يوم القيامة عند الله إلا دين الحنفية زور» 
وتال صاحب UES‏ عنه : ob‏ أمية بن ألى الصلت قد نظر فى الكتب 
وقر أها ولبس المسوح متعبدأ وكان من ذ كر إبراهم eles‏ والتيفية 
Flee,‏ ؤشك فى الاوثان . وكان محققاً aly‏ الدين وطمع ف النبوة 
ad‏ قرأ فى الكتب أن Gi‏ يعت من العرب . فكان برجو أن يكون هو. 
قال : فلما ey‏ النى صل الله عليه وسل قيل له هذا الذى كنت تستريث 
وتقول فه . فسده عدو اله . وقال Kl,‏ كنت أرجو أن SV‏ فأنزل 
اقه فيه عر وجل : د واتل عليهم نآ الذى اتنا آياتنا فانسلح منها » . 

وعن شعره : 

wel‏ اله Glee‏ ومصيحنا ‏ بالخير صبحنا رف ومسانا 

رب الحنيفة لم تنفد خزائتها بملوة gb‏ الآفاق سلطانا 

إلا نی LI‏ منا tas‏ هابعد غايتنا من رأس ble‏ 

ولذلك قال التى عته : « آمن لسانه وكفر قليه » ر المعارف ص8؟ ) . 

ومهم كذلك عالد بن سان الذى بروى أن الى قال فيه : د ذلك 
نی أضاعه قومه ». cally‏ ابنته رسول الله he‏ الله عليه وسل فسمعته يقرأ: 
قل ala‏ أحد : فقالت كان al‏ يقول ذا ء ر المعارف لابن LS‏ 


٤) ۲۹ ص‎ 


( د ) الصا 


Mle IK oy,‏ أو د الصابئون »فى Tal‏ الكرجم فى يعض 

'“'لآيات ر( سورة المائدة . الآية 4“ — سورة البقرة» yl‏ — سورة 
الح . الآية (pv‏ ويبدو من هذه الآيات أن الصابئة كانت جماعة على دين 

خاص » ley‏ كانت te‏ طائفة مثل الود والتصارى . 

ويقال فى اللغة صبا الرجل إذا عشق وهوى: ويقال أيضا صا إذا 
jes. as ta dl.‏ هذا » فالصابئة فى ly‏ الإسلام جاعة ما لوا وز زاغوا عن 
ale‏ الله الواحد » وعشقوا الكواكب » وعبدوها من دونه تعالى . 
قأشركوا به . وبهذا الاعتبار » يكون الصابئون مشركين at ols‏ من 
المعانى » استعاضوا عن عبادة الأوثان والاصنام بعبادة SVS‏ . ويدو 
أن هذه الداتة كانت منتشرة بوجه خاص بين العرب الجنو بين الذء:عبدوا 
القمر والشمس والزهرة . وكان القمر ف. هذا الثالوث يرش إلى الأب 
والزهرة إلى الدين « والشمس إلى الام . وقد أشار القرآن SO‏ إلى أن 
يعض العرب قد سجدوا للشمس والقمر , ونام عن ذلك د ومن آباته alll‏ 
ll,‏ والشمس والقمر Yc‏ تسجدوا للشمس ولا للقمر » واسجدوا له 
الذى خلقون إن كنم ol]‏ تعبدون » ر فصلت » الآية (rv‏ وأشير أيضاً فى 
كتاب اله إلى أن بعض العرب قد Lyte‏ جا يقال له cnet‏ » وهو م 
obs‏ يقبع الجوزاء . وذلك ف قوله تعالى : د ونه هو رب الشعرى » 
( النجم » ٤۹ ah‏ ). 

وأشير Led‏ فى الكتاب إلى عبادة قبيلة Le‏ الجيرية وملكتها بلس 
للششمس Peers‏ اسيدنا سلمان يقولالقران الكر جم «١:‏ وجئتك 
من سيأ ينبأ سین [آف وجدت JA‏ تملکہم وأوتيت Be‏ اق وطن 


عرش Yury othe‏ وقومها يسجدون للشس من دون اله وزين gb‏ 
lel ola‏ فصدم عن السيل قوم لاہتدون » ر (vec ٣٣ cyy Sil‏ 

و'لصابئة ladle UG,‏ . لان الصابئين مشركون ء والحتفاء غير 
«شركين . وقد صو ر القرآن الكريم هذا التناقض بين الديافتين تصويرا 
بديعاً على لسان سيدا إبراهم الخليل » أول الحتفاء ء على gall‏ التالى : 
د وكذلك ترى إبرأهم ملكوت السموات والأرض وليكون من الموقنين 
فا جن عليه الليل رأى كوكاً . قال هذا رلى. فليا أفل قال لا أدي 
الآفلين . فلما رآى القمر بازغآ قال هذا رنف . فلا أفل قال لأن ل يهدف 
رف للا كونن من القوم الضالين . فليا رأى الشمس بازغة قال هذا رى . 
هذا ا کر . فلا اقلت قال ياقوم نی برىء Le‏ تش رکون . GL‏ وجبت. 
م جى لأذى فطر السموات والارض حتيفاً وما آنا من المشركان » ر سورة 
الأنعام  oh‏ د۷ — ون ) . 

لكن Se ll‏ يروىلنا sli‏ الصابئةوألفرق بها وبين ديانة الحنغاء 
على النحو التالى : د وكانت الفرق فى زمان إبراهم الخلل راجعة إلى صتفين 
أحدهها الصابئة والثانة الحنفاء . فالصابئة كانت تقول إنا تحتاج فى معرفة. 
الله ومعرفة طاعته وأوامره وأحكامه إلى متوسط . لكن ذلك المتوسط 
بجحب أن يكونروحانياً hey‏ . وذلك لزكاءالروحانياتو be Salle‏ 
من رب الآرباب . والجسماى بشر مثلنا بأ كل ويشرب Le‏ نشرب عائلنا 
فى المادة Ny‏ رة : قالوا : « لن أطعتم بشرا مثلم إن إذا لخاسرون ». 
والحنفاء كانت تقول إنا cles‏ ف المعرفة والطاعة إلى متو سط من جنس اليشر 
کک درجته فى الطهارة والتأييد SCA,‏ فوق الروحاذات Whe ٠»‏ من 
حيت البشرية وعايزنا من حيت الروحانية ‏ فيتلق الوحى بطرف الروحانة 
دياق إلى توح الإنسان بطرف البشرية . وذلك قوله تعالى : « قل Ete]‏ 
شر ملم بوحى إلى »> وقال جل ذ كره : ه قل سيحان ری هل كنت إلا 


GU ath — yy »ص.۷۰ س‎ YC: الملل والتحل‎ ) «Ves Es 
. ) ه‎ ٠۳١۷ » بالمطيعة الآدبية بسوق الخضار‎ 

هذا هوالاصل ف نشأة الصابئة . وإذا كان هذا ححا فإن شمَة الخلاف 
ينهم وبينالحنفاء بل يننهم و بين المسلمين أتفسبم لابد أن تضيق إذ أن الصابئة 
بهذا الاعتبار لن یکو نوا مشركين » بل هم موحدون مبالغون فى ake‏ على 
الروحانيات . ويبدو أن الآدات Lal‏ نية الى ورد فما ذكر الصايئة تفرق 
بنهم وبين المشركين . اقرأ مثلا قوله تعالى  :‏ إن الذين آمنوا والذين هادوا 
والصابئين والنصارى والمجوس Nelly‏ كوا . إن الله يفصل ببنهم يوم 
القيامة إن ail‏ على كل شىء شهيد » ر الح : الآية ۷ ) . واقرأ Leal‏ كيف 
أن اله تعالى .يطمئن بعض الصابئة ge‏ آمن بالله واليوم الآخر وعمل Whe‏ 
الأ م الذىيدل على أن الصابثة أو أن بعضهمليسوا كفرة وليسوا مشركين. 
يقول تعالى : د إن gall‏ آمنوا والذين هادوا والنصارى والصابئين من آمن 
al‏ واليومالآخروعمل Lhe‏ فليم أجرثم عند رم ولا خوف علهم ولام 
عرز تون » ( البقرة : 59 ) فق هذه الآية وغيرها os‏ أنفسنا بصدد BP‏ 
حاص من الصابئة ‏ لانستطيع أن نعدم مشركين بالقه . 

لكن من GH‏ أن تقول إن هذا الاتجاه الروحى الخالص للصابئة م 
يكن إلا فى أول عبدها فقط . ومع تطور هذه الفرقة أصبحت فرقة مشر ك1 
عرد el‏ الكوا كي من دون الله . 

لكن إشراك الصايئة ih‏ وعبادتهم للكواكب جاء مع تطؤر هذه 
العقيدة الى رأينا تشآتها الروحية الخالصة . ويفسر لتا Shee pt‏ هذا 
التطور على النحو التالى : « ثم لما لم يتطرق للصابئة الاقتصار على 
الروحانيات البحتة والتقرب إلها يأعيانها والتلق منها بذواتها فزعت جماعة 
إلى هيا كايا وهى السيارات السبع وبعض الثوابت . فصابئة الروم مفزعبا 
السيارات : وصايئة اند ye pie‏ الثوايت . . . وريا نزلوا عن اهيا كل 


( 4 دراسات ف عا الكلام ) 


م وق 


إلى الأشخاص الى لاتسمع ولا تبصر ولا تغتى عن الإنسان Vas‏ . والفرقة 
الأول ثم عبدة الكو اكب والثانية م عبدة الآصنام » وكان الخليل مكلف 
بكسر المذهبين على الفرقتين وتقرير الحنيفية السمحة السبلة » ( ج ؟ ؛ Seb‏ 
الثاى ض )۷١‏ . 

وفى رسالة الإمام عفر الدين الرازى عن الفرق » وهى الرسالة المسمأة 
» اعتقادات فرقالمسلمين My‏ رك »( مراجعة وتحرير ‏ على gl‏ النشار » 
الناشر مكتبة النهضة المصرية) ors‏ لنا الرازى هذا التطور الذى لق الصابئة 
على النحو التالى : « فى ااصبائية : قوم يقولون إن مدبر هذا العالم وخالقه 
هذه الكو كب‌السبعة والنجوم . فهم عبدة SVS‏ ولما بعت أله cola]‏ 
عله السلام كان الناس على دن الصيائية فاستدل تإبراهم عليه السلام 3 
حدوث الکوا کب کا حك الله تعالى عنه فى قوله « لاأحب الآفان > del,‏ 
أن عبادة الأصئام أحدث من هذا الدين لانم كانوا يعبدون النجوم عند 
ظبورها ولا أرادوا أن يعبدوها عند غرويها ل يكن هميد من أن يصوروا 
الكواكب صوراً ومثلا : فصنعو! أصناماً واشتغاوا Yolen‏ فظبرت هن 
ههنا عبادة الكواكب رص (4s‏ 

© @ انا 

bye « did‏ أن نفرق ببن صتفبن من الصايئة : صابئة حنفاء وصايئة 
مشركين . والمشركون منهم ثم عيدة الكواكب » بل عبدة اليا كل الى 
أقاموها وكانوا مختلفون إلا للعبادة على النحو الذى كان. تلف الإصارى 
والهود إلى الكنائى واليح ( جح بيعة 'وهى الكنيسة ) : أما الصنف 
الأول من الصابئة فلا فرق بينهم وين الحنفاء . إذ أنهم كانوا من أتباع 
إبراهم الخليل « ولم یکو نوا مشركين بوج بل إننا قد رأينا أنهم بالغوا 
فى ele)‏ الروحان . 


yw oaths ( 2 ) 


لانقصد ذا العنوان بان الديانات الى كان بدن بها الفرس » فان 
هذا لا.همتا هنا . بل نقصد بیان الديانات الى نشأت فى فارس وشاعت 
بين عرب الجاهلية عن طريق قوافل التجارة إلى الين فى الجنوب حيئاً وإلى 
حدود فارس فى الثمال حيئأ آخر . عير إمارة الحيرة . واعتنقبا بعض 
الجاهلين وأصبحت تمثل لونآ من أنوان المياة الروحية pore‏ . مما حدا 
بالقرآن إلى الاهتام بأمرمم والرد عليهم . فالقرآن يحدئنا عن الجوس . 
ويرد علهم ر الحج . الآية ۷ ) , إن الذين آمنوا والذين هادوا والصايئين 
والنصارى والجوس ols‏ أشركوا إن اله يفصل ينهم يوم القيامة إن اله 
على كل شىء شهيد » . وهولايرد على بجوس الفرس بل على وس العرب , 
وليس من شك فى أن معرفة ااعرب يذه الدياتات كانت فى أول أمرها 
مبهمة غير Aly‏ وأا لم تتضح إلا بعد الفتح الإسلاى وامتزاج الفرس 
بالعرب على نحو وثيق . 

وحينئذ فقط عرف العرب من أمر الجوس le ISN‏ عرفوه ere‏ أول 
الأمر . فالعرب كانوا يعرفون مثلا أن الجوس هم عيدة النار . 


يقول ابن قتية فا لمعارف «ركانت الجوسية ف تمم فهم ذراه بن عدس 
العيمى duly‏ حاجببن زرارةوكان تزوج ابنته ثم ندم . ومنهم الأقرع vl‏ 
حابس کان جوسیاً وأبو سوء جد وكيع بن سحسان کان جو سا » . المعارف 
( ابن قتيبة الطبعة الآولى (save‏ » ص دم وأبر يزيد أحمد بن سبل 
البلخی وقول فى كتابه البدء Zl,‏ : كانت المزدكية والجوسية فى عم . 
ومن SET‏ هذه الديانة فيهم نار الاستسقاء ونار الحلف وحلفيم بالرماد 
والتار ر نلا عن كتاب أديان العرب فى الجاهلية . at WIG‏ تهان 


— إن — 


الجارم ‏ الطبعة الأولى مطبعة السعادة ۱۹۲۴ .ص ۰۱۹۱ ۱۹۲ ) - 

ومعتى هذا أن المرب ci‏ على عل ob‏ الجوس م عيدة النار فقد 
ذكر الآلوسى مثلا ف‌باو غ الارب (yer Gere)‏ : أن أشتاتاً من العرب 
عبدت ٠ obi‏ سرى لها ذلك من الفرس والجوس » ومن صلات: العرب 
اتجارية ooh‏ وبالحيرة . وكانو! يعرفون أيضآ أن الثار لم تكن تعبدها 
امجوس لذاتها ء بل UY‏ تمثل عندم إله الخير . لكن الأغلب أن معرقتهم 
بالمجوس وقفت عند هذا الد . أما معرفتهم بفرق الجوس من زرادشتية 
وما نوية أو منانية ومزدكية ونحوها » ومعرقتهم بانطواء الجوسية على 
التئنية أو الثنوية لاعتقادها بو جود أصلين أو مبدأبن الوجود : مبدأ للخير 
وهو النور ويسمى بالفارسة Olay‏ » ومیداً للشر وهو الظلمه ويسمى 
بالفارسية [هرمن » ووقوفهم على اختلاف فرق المجوسية فيا بنا حول 
قدم الميدأن أو قدم أددضما فقط ؛ وحول الطريقة التى ثم بها امتراجبما 
وحول الازاع ell‏ بينبما والمظاهر التى اتخذها هذا التزاع ف العالم . فإن 
معرفة العرب بهذا كله لم يتم إلا DAE‏ 

لكن هل كان مجوس الجاهلية الذين ورد ذ كرمم فى القرآن الكريم 
على Je‏ بكل هذه التفاصيل ؟ وهل كان بعضهم Me‏ من أتباع زرادشت 
والبعض الآخر من أتباع ماتى أومزدك ؟ وهل انقسموا tales‏ شيعاً على 
الحو الذى صوره كتاب المقالات فمابعد » وعلى التحو الذى ظبر خصوصآ 
من رد متكلمى المعتزلة والأشاعرة والشيعة وغيرم من فلاسفة الإسلام 
المتأخرين علهم ؟ ليس أمامنا دليل على ذلك . لكن ليس أمامنا Lal‏ 
دليل على غير ذلك . أى أنه ليس أمامنا ما ثبت جبل موس الجاهلة 
بكل التعاليم التى قامت Ye‏ دياتهم و بالخلافات الكثيرة النى أثيرت حوطا. 

وأا مايكون الآمى » فإنتا سنقدم هنا صورة لديانات الفرس عند 
العرب وهى الصورة Si‏ عرفا المتكلمون والغلاسفة وكتاب المقالاات 


— اع — 


وتولوا الرد علها » وتألف من de yi‏ هذه الردود على من العصور جزء 
هام من الفلسفة الإسلامية » على نحو ما سيتضح ذلك فيا بعد » ومن 
الطبيى tal‏ لن نكر هنا هذه الردود لآن موضوع btm‏ هنا فقط هو 
as‏ الجاهلية ٠‏ 


فالجوس مم الثنوية الذين يقولون بأصلين للعالم . يقول الشبرستاتى فى 
atu‏ عن الثنوية د اختصت ادوس حى أثبتوا أصاين اثنين «دبرين 
قد مين يقتسمان الخير والشر, والنفع والضر والملاح والفساد يسمون 
أحدهما النور والثاق الظلبة ٠‏ و بالفارسية بزدان وأهرمن ؛ ومسائل الجوس 
كلبا تدور على قاعدتين: بیان س بب sal‏ اجالنور بالظلمة واا ی سیب خلاص 
الثور من الظلبة . وجعاو! الامتزاج مبدأ والخلاص معاداً » ( الملل والنحل 
ج۲ »ص ۷۲ - ۷۳ ) . وعطى اأشورستاى فيبين لتا أن oe Al‏ الاصلية 
زعت أن الإأصلين لسا قددين بل النور وحده هو US‏ والظلة ae‏ : 
gel‏ فرق : أهمها الكيومرثية ( نسبة إلى oS‏ وهو آدم عندم ) 
قالوا فى تعليل حدوث الشر من العالم « إن يزدان فكر فى نفسه أنه لو كان 
لی مناز ع كيف بكون » وهذه الفكرة Ho,‏ غير مناسبة لطبيعةالنور دث 
الظلام من هاه الفكرة » . ومنهم كذلك الزروانية د قالوا إن التور eal‏ 
أشخاصاً من نور كلبا Le gs‏ نورانية ربانية KU‏ الشخص الاعظم الذى 
اجه زروان.شك فى أى شىء من LA‏ قدث أهرمن الشيطان من ذلك 
الشك » رص ٠ (VE‏ ومنهم eal‏ « قالت إن النو ركان وحده فورآمحضاً 
م أبمسخ بعضه فصار Alls‏ > ز ص ٦ب‏ ) ومنهم الرراد شقية ELT‏ زرادشت 
توق حوالى ٥۸۴‏ ق ١‏ م : « وكان ديته عبادة اله والكفر بالشيطان M19‏ 
بالمعروف وانهى عن SM‏ واجتناب الخبانث وقال انور والظلبة أصلان 
متضادان وكذلك choy‏ واهرمن ty‏ ميدأ موجودات العالمى وحصلت 


— of — 


الت کب من امتراجبما وحدئت الصور من الترا كب الختلفة . والبارى 
تعالى خالق التور والظلية وميدع,ما وهو واحد لا شريك له ولا مند ولاند 
ولا جوز أن نسب إليه وجود الظلة يم قالت الزروانية ٠‏ لكن اير 
وااشر والصلاح والفساد والطرارة والخبث Le]‏ حصلت من امتزاج النور 
وااظلمة . واو م يمتزجا لما كان وجود العام Leg‏ يتفاوتان ويتغالبان ٠‏ 

واللارى تعالى هو مز جهما و لما USCA‏ رآما فى Salt‏ رص OVA‏ 
ولعلتا نكون قد لا اتا "ارق الصتم 
الجوس فأحعاب الإثنين أو الثنوية من المجوس يقولان إن الاصلين UE‏ 
أزليين . أما الجوس ds‏ الكيومرثية والزروانية والمسخية فقد قالوا 
جميعاً بأن ازل عو النور غسب أما الظللة خادئة . أما الزرادشتية oi‏ 
قالت بأن النور والظلبة حادثان وعما عخاوقان وأن Lyall‏ هر الله تعالى . 


واذلك ob‏ الفخر الرازى فى رسالته فى الفرق لم دع اازرادشتة من بين 


Cu‏ ال_ادشنية وغيرهأ ف فرق 


فرق أثنوية أو اثانوية لآن فرق HAE‏ عنده أربع فقط هى المانوية 
والديصانة Lid My‏ والمزدكة . 


ومن فرق اليجوس أيضاً lel a gl‏ مانى بن فاتك الحكم الذى 
ظبر. فى obs‏ شا بور بن أزدشير وقتله هرام بن هرمز بن شابور وذلك 
بعد عيسى عليه ااسلام SoA.‏ دين بين الجوسية Ail pally‏ وقد زعم 
SH‏ مائ of‏ العالم مصنوع مركب من أصلين قديمين أحدجما نور 
والآخر dub‏ وأنهما أزليان م Vy‏ وان ٠ ٠ . Vix‏ متحاذيان تحاذى 
الشخص والظل » . وما ضدان فىكل شىء ٠‏ فالنور جوهره « حسن فاضل 
ae‏ صاف نق طيب الريح حسن المنظر » والظلمة جوهرها « قبيح ناقص 
لثم كدر خبيث منان GI‏ قبيم المنظر » . 


د واخخلفت المانوية فى المراج dee‏ والخلاص وسيه وقال prin‏ 


إن النور والظلام امتزجا بالخبط والاتفاق لا بالقصد والاختيار . وقال 
east‏ إن سبب cl‏ إن أبدانالظلية تشاغلت عن روا بعض التشاغل 
فنظرت الروح فرأت الثور فيعث الابدان عل مازجة النور قأجابتها 
لإ راعبا إلى ااشر » ر الشہر ساف ص ۸۴ ) . 


والفارف ال جو هرى بين الزرادشتبة والمانوية أن زرادشت كان رى أن 
هذا العالم الحاضر عالم حير لما فيه من مظاهر نصرة الخير على الشر 6 حين 
أن ey Sh‏ أن نفس الامتراج شر يحب الخلاص منه . وكان زرادشت 
يعيش و ينصح بالعيش عيشة طبيعية من زواج ونسل ey ٠‏ ذهب ماف إلى 
حرم هذا فكان أقرب إلى الرهيانية . 

ومنبا المزدكية نسبة إلى مزدك الذى ظبر فى أيام قباد ally‏ أنو شروان 
حواك 489 م . وأقوال المزدكة شبيبة بأقوال المانوية فى الكونين 
والأصلين إلا أن مزدك كان Use‏ إن النور يفعل بالقصد والاختيار 
Ub,‏ تفعل على الخبط والاتفاق » وكان مزدك يهى الئاس عن الخالفة 
والمباغضة والقتال . ولا كان TT‏ ذلك Ue]‏ يقع يسيب النساء والاموال 
فاحل النساء وأباح الأموال وجعل التاس SS‏ فیا کاشترا کہم ف الماء 
والتار Wally‏ » . ويروى الفخر الرازى أن مزدك طلب من SLE‏ أن 
بعٹ آم رأته ليتع بها غير ه . فتأذى أنو شروان من ذلك الكلام ale‏ 
التأذى . وقال لوالده : اترك gu‏ ويبنه لاناظره فإن قاطمتى طاوعته 
وإلا قتلته » فلما BU‏ مع آتو شروان انقطع مزدك وظبر عليه أنوشروان 
فقتله وأتباعه الذين كان معظمبم من الفقراء الذين أعجبتهم تعالفه 
اللادشة : 

ومنبا كذلك الديصانية GUT‏ ديصانالدين أثبتوا هم. Leal‏ أصلين نورآ 
وظلاماً .روقالوا إن.الثور يفعل الخير قصداً واختيارآ والظلام يفعل الشر 


at —‏ سس 


= وسالته‎ 3 sil وشول الإهام اافخر‎ (AA واضطرار ) ص‎ Lb 
عن الفرق إن الفارق بين الد بصازة والمانوية إن المانوبة يقولون [إنالنور‎ 


ومتها المرقونية کا يسمها الشبرستاق أو المرقيونية کا يسميها صاحب 
الحور العين الذين أثبتوا قد عين أصلين مضادين أحدهما الور والآخر 
الظلة . وأئبتوا أصلا ثالثاً وهو المعدل الجامع . وهو سبب المراج . فإن 
المتنافرنالمتضادين dle re)‏ إلا مجامع . وقالوا الجامعدون التور فىالرتية 
وفوق ااظلبة . وحصل من الاجتماع والامتزاج هذا العالم رص هم ) ١‏ 


Jes‏ الرغم من أن See jell‏ يعد الجوس م الثنوية ويذ كر فرق 
هؤلاء على أنها فرق أولئك . إلا أن الأمير علامة المن أبو سعيد نشوان 
ol‏ المتوفى ove‏ ه Cole‏ كتاب الحور العين قد وضع فرق أأثنوية 
وفرق أنجوس كل على حدة . وهو بذ كر من فرق الثنويةالمائرية الديصانية 
والمرقونية والماهانية . وهى نفس الفرق التى وضعبا الفخر الرازى الثنوية 
باستثناء الفرقة الأخيرة وهى الماهانية ز أصحاب ماهان ) وهى شببة بفرقة 
امرقيونة . Sol hy GLa Lal pes‏ أعحاب مردك فرقنين من فرق 
الثنوية. أما فرق أيجوس فقد ذهب إلى أنهأ ثلاثة أصناف: الجر مدينيةواطرا بذة 
والموابذة أما الجرمدينية فبى الى تقابل المسخية عند GSD Slee pall‏ قالت 
« إن أصل المالم ol‏ إلا أنه مسخ بعضه Line‏ ما غضب فاستحال الممسوخ 
ظلمة » فالخير من الثور » والشر من الظلبة » والأصل واحد» وهو النور , 
وذبحت ونكحتء رص ٠٤١٣‏ نشرة كال مصطق ) ٠‏ أما الحرابذة فبى 
تقابل الكيومثية عند الشبرستاتى لان أصل الشر عند الكيومرئية » فى 
رأى Uw pall‏ ا قدمنا « أن بزدان فكر فى نفسه أنه لو كان لى مناذع 
کف يكون . وهذه الفسكرة رديثة غير مناسبة لطبيعة النور يفدث الظلام 


س oY‏ سس 


من هذه الفكرة » وأصل الشر عند المرابذة فى رأى صاحب erally gh‏ 
يتفق مع هذا الرأى OT‏ الحرابذة قالت إن الصانع واحد قديم » وهو نور 
ولس AT‏ فى النور والعظمة والقدرة dally‏ والطول والعرض شىء »> وه 
قد ثم همة فتولد منبا الظلام » فهو إبليس . قنه جميع الشرور » رص ٠٤١‏ - 
نشرة كالءصطى) لكن صاحب الحو رالعبنيذ كر صراحة أن فرقة اهر ابذة 
د صاحهم هو نرادشّت وهو فارسى الأصل » وهنا ترى أن فرقة 
Gat okt A‏ مع الرراد dit‏ فى القول بأل قدي للعالم ومع الكيرمر ثة 
فى تعليلظهور الشر lec‏ برج أنها كانت هى والكيومرثية قسمان لازرادشتبة 
Ud,‏ الفرقة الأخيرة وهى الموابذة Gadi gd‏ معالمرقيونية والماهانية من ناحية 
القول بأصلين قدعين للعالى لكنهم قالوا إن بن النور والظلمة ه جوأ » وهو 
مكان لا فيه جولانبهما » وم ف هذا يشابهون المرقونية ف القول بالمعدل . 

هذه صورة عامة ليعض دبانات فارس الى عرفها العرب وقد ترف 
أقواطهم فى فرقة الرافضة على نو ماسنرى ذلك فما بعد Le‏ حدا المعترلة 
والأشاعرة أن ads‏ المؤافات فى معارضة أقوال الرافضة وهدمبا . 
وأرت Let‏ فى بعض نظريات الشيعة والشيبة والباطنية ٠‏ 

يقول صاحب التيصير ف الدين فى tte‏ عن فتنة الباطنية الى ch‏ 
cy gall ell‏ وكأنت من تابس جماعة م عيد al‏ بن ميمون القداح وكان 
مو لى جعمر أبن مد الصادق ء وتمد بن الجسين المعروف بدندان de lary‏ 
كانوا يدعون LI‏ 4ة ( أى الغلمان الأربعة ) يقول «وذكر أهل التو ارخ 
أن الذين وضعوا درن الباطنية كانو! أولاد الجوس . وكان ميلهم إلى دين 
أسلافهم » ( ص vor‏ ) لكنهم غيروا فيه بعض الثىء . فإذا کان الجوس 
يقولون إن للعالى عانعن هما يزدان وأهرمن فإن الباطنية قالوا : ٠‏ إن الله 
تعالى Gls‏ النفس وكان الله هو الأآدل » والتفس هو SUM‏ . ورما قالوا : 
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العقل هو الأول والنفس هو الثاتى » وزعموا أن هذين يديران العالم بتديير 
الكواكب السبعة والطبائع الآربعة . وهذا بعينه قول الجوس . حيث 
قالوا : إن مدبر العالم obs]‏ : أحدهما قديم والآخر حادث حدث منفكرته 
إلا أن الجر س قالوا : هما بزدان و أهرمن والباطتية قالوا هما العقل والنفس 
وقد کان منهم جاة ار امك من سعى فى إظهبار عبادة shill‏ ين المسلءين : 
فقال مارون الرشيد ينبغى أن رقب ف الكعية [إحراق العود alts‏ يكو a‏ 
ذلك Tay LT‏ عل منقيلك . وأراد بذلك أن Jat‏ الكعية بيت نار .فلا 
دقف عليه Uc‏ زمائهم عرفوا الخليغة dle‏ وصرفوه عن ذلك الرأى. 
ر(ص؟؟١) ٠‏ 

وسواء عرف الجاهليون هذه الديانات الفارسية يذه الصورة الواضة 
التى قدمبا لنا كتاب المقالات الإسلاميين فيا بعد ء أم كاف معرفتهم بها 
معرفة مشوهة ناقصة » فليس مى شك عل أى جال فى أن بعص الجاهلين 
كانو! على هذه الديانات الفارسية . وأن هذه الديانات الفارسة كانت تل 
جانياً من جوانب الحياة الروحية ف الإسلام . 


ayy Cs) 

د الهود ٠‏ كا يقول الشبرستاقى (ج ص .ه٥‏ المطبعة الادية ) ٠‏ 
خلاصة هاد الرجل أى ce‏ وتاب ولا آرم هذا eal cyl‏ ل دو er‏ 
عليه السلام إنا مدنا إليك أى ٠ be pity bers‏ وم أمة موسى و كتابهم 
التوراة وهو أول كتاب نزل من lll‏ أعنى أن ماکان Jz‏ على lal‏ 
وغيره من A'S‏ ما كان يسمى كتاباً بل صيزاً oe‏ 


وقد دخلت اليهودية فى بلاد العرب ف القرئين الأول والثانى بعد 
الميلاد « ويكاد ant‏ الم رخوت على أن الود جاءوا إلى شبه جزيرة العرب 
من فلسطين عندما تكائروا بها وضاقت بهم سبل الرزق ٠‏ فہاجر فريق منهم 
إلى العراق وآخرون إلى مصر وغيرم إلى بلاد المرب ؛ وما ساعد على 
جرم Lal‏ جوم الروم على فلسطين ما أدى إلى تقويض أركان الدولة 
الوودية المستقلة فيا ء فباجر يعضوم إلى بلاد الججاز » وكان Patel‏ 
فى المدينة أو يثرب واشتغلوا بالتجارة واقتتوا الضياع والأموال . 


وظل اليهود le‏ السيادة فى يشب حتى نزل فا الأوس costly‏ 
وأشهر المناطق GH‏ أقام بها الهود فى بلاد العرب هى : يثرب وقدك وخيبر 
ووادى القرى » وقد ose‏ يعض اللوك الخيربين الدذين حكوا gel‏ قبل 
ايلاد وبعده بأربعة قرون تقرياً ء ومن الثابت أن هود العالى لم يكونوا 
ععزل عن يبود فلسطين بل كانو! على أتصال دانم بهم . 

وكان اليهود ينعتون من جاورمم من العرب بالآميين » وليس المقصود 
هذه اللفظة الجبلاء بالقراءة والكتاية ء کا قد يتبادر إلى الذهن الآن . 
بل المقصود بيا التين لا دين نر أو بالقسبة إلى ليود 6 كل من كان غير 
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>ودى . وقد ورد ف القرآن الكريم هذا المعنى : ١‏ فإن حاجوك » فقل : 
el‏ وجهى لله ومن اتبعن . وقل للذين أوتوا الكتاب والاميين : 
أأسلتم OBS‏ أسدوا فقد امتدوا « وإن تولوا فإبما عليك البلاغ ily ٠‏ 
بصير بالعياد » ( آل عمران : (ye‏ . والمراد بالذين أوتوا الكتاب الود 
والتصارى » أما الآميون فہم الذين لا كتاب طم من مشر العرب ٠‏ وف 
aT‏ أخرى يقول اته تعالى : ده will‏ بعت ف الامين رسولا منهم sts‏ 
عليهم آياته وركيم ويعلبم الكتاب والحكة » وإن كانوا من قبل لى 
صلال مبين « ر اجعة : ۲ ) . وقوله ١‏ ويعلمهم الكتاب » لا يشير حا إلى 
أمية القوم » ولا يفيد أنه جبلاء بالقراءة والكتابة . بل يفيد معنى A Jl‏ 
وعدم انصياعبم حكام كتاب الله , ورضيد Cad‏ ہم كانوا قليلى الثقافة . 


للود كتابان : التوراة والتلمود .وكلاسما فى رأيهم وحى BAST‏ على 
موسى . لكن التوراة مكتوية أى أن اله أنزطها على موسى وحياً مكتوبا . 
أما التلدود فوحى غير مكتوب لن الله آم مومى ألا aS‏ لذلك عرف 
عندم بالتوراة غير المدونة أو التوراة الشفوية cil My ste NSO.‏ 
تامو افيا بعد لتدوبنه . pled‏ التلمود الفلسطيى الذى كمل في ale‏ القرن 
الرايع المبلادى و sll LU > sacl‏ کل ف a all‏ السا دس الميلادى . 

HU‏ بو ر والزير فقد وردتاافى القرآن الكريم مثل : ٠‏ وإنه لى ث بر 
الأولين » ر الشعزاء : ١45‏ ) .: والمراد بها المزامير . وهى كوعدن أبراباً 
من التوراة 3 و سب vr‏ منها إلى داوود ولذنك عرفت مز أمير دأوود 7 

وعندما جاء الإسلام »كان الرسول والمسدون يؤماون أن يف المود 
إلى rile‏ ضد الوثفيين باعتبارم أصحاب كتب متزلة » وباعتيار أن ديهم 
دن تو جد ‘ J} ws‏ الإسلام ٠ويدو‏ أن الوود قأولالدعوة الاسلامية 
م يكوقوا على جلة See‏ بالمسلمين لانم رأو! أن الإسلام. يمترف يديانتهم ot‏ 


ولا وجدوه فيهمن ٠ . phd ELI‏ اليوم أحل ل الطييات » وطعام 
الذين أوتوا الكتاب حل لك وطعامكم حل لمم » والمحصتات من 
coke gil‏ والمتحصتات من الذين أوتوا الكتاب من SOLE‏ إذا 
انر هن get er]‏ عضن غ ساخق ولا date‏ اختدان »> 
( المائدة : ه ) . لكن الإسلام عرض على الود بعد ذلك الدخول فيه › 
فرقضوا وحزبوا pe Male‏ . وأصبحت الحرب pty BAL‏ وبينالتى 
قل يعترفوا به بل لم يعترفوا بنبوة عيسى Lead‏ وطعنوا فى مرجم طعتا لايليق 
ما حد القرآن إلى الاعتراف يأمومتها الروحية لعيبى . 


ولتق فى القرآن الكرح بأمثلة من hers Mae‏ الهو دى الرسول 
لإحراجه . سألوه أن ASE‏ يمعجزة : « الذين قالوا إن الله عبد [لينا آلا 
تومن لرسول حتى bo‏ بقربان تأكله النار قل قد Sele‏ رسل من قبل 
بالبينات و بالذى قلتم فل قتلتمومم إن كنت صادقين . فإن كذبوك فق دكب 
رسل من قيلك جاءوا بالببنات والزير والكتاب المثير » ST)‏ عمران “VAY‏ 
(A4‏ - وسال وان اف يكتاب من المماء : « سألك cal‏ الكتاب أن “Ss‏ 
عليهم UES‏ من السياء فقد سألوا موسى أ كر من ذلك فقالو! آرنا الله جبرة 
فأخنتهم الصاعقة بظلمم » ( النساء Bley ) or‏ الهود ما رأوممن نويل 
الر سول القيلة من اأقدس إلى Be‏ بعد vy‏ شور من إقامته فى al‏ . فأقبل 
ءايه جماعة منهم يقولون له : يا تمد » ما ولاك عن قبلتك الى كنت عليها 
وأنت تزعم أنك على ملة إبداهيم tidy‏ . وقد رد عليهم القرآن الكريم 
فى هذا ونعتهم بالسقباء فى قوله تعالى :«سيقول السفهاء من التاس : ما ولام 
عن قباتهم الى كانوا عليها ؟ قل : ته المشرق والمغرب » يبدى من يشاء إلى 
صراط مستقيم » وكذلك جعلنا م أمة وسطا لتكو نوأ شهداء على الناس 
ويكون الرسول Ble‏ بيدا ء وما جعلنا القبلة الى كنت عليها إلا dad‏ من 


يقبع الرسول من ينقلب عل عقبيه وإ ن كانت لكبيرة إلا على الذين هدى الله 
رالبقرة : ٠٤۲‏ وما بعدها) . 

وقد فسخ الإسلام أحكاما أخرى من الشريعة الوودية مثل العمل يوم 
السبت . وكان الهود يحرمون الشغل فيه » ومثل صوم عاشوراء وكان 
الهود يصومونه وصامه المسليون فى أول عبد مشب م أعملوه بصيامهم 
شمر رمضان . ومثل تحليل يعض الما كولات الحرمة عند الهود مثل أكل 
لوم الإبل » وكان من أجل ذلك أن نشبت المعارك بن اللهود والمسامين 
وكان أوطًا هو الالتحام الذى وقع بين المسلين وبين بنى قينقاع واتتصار 
المسلين pede‏ فى بدر . ثم كانت el‏ موقعة خير الى كانت ale‏ لنفوذ 
الهود ف شبه جزيرة العرب , 

ul‏ عن فيم sel‏ 2 لكتابهم السياوى وعن عقائدم الفلسفية الى كو نوها 
بصدد ما أثاره الدين الجديد فى oe si‏ فنلاحظ أولا أنهم لم يكوتوا على 
اتفاف بشأنها . وقد أشار القرآن الكر جم إلى اختلافهم هذا واتقسامبم إلى 
شيع وأحزاب ف عدة آيات مثل : « إن هذا القرآن يقص عل بنى إسرائيل 
أكثر الذى ثم فيه عختلفون > ( القل: دا ) ٠‏ ومثل د ولقد bul.‏ مومى 
الكتاب فاختلف فيه ولولا كلمة سبقت من ربك pte wed‏ ولم 
لفى شك منه مريب ١‏ ( فصلت : 40 ) » ومثل : « وما تفرقوا إلا من بعد 
ما Pele‏ العم بغيا بيهم ولو لا كلمة سبقت من ربك إلى أجل مسمى لقضى يدهم 
وإن الذزن أورثوا الكتاب من بعدمم CEG)‏ منه مريب » ر الشورى:14). 
وقد لخص Se ll‏ عقائد اليو د وحصرها حول ثلاث مسائل : النسخ 1 
والنشييه « والقول بالقدر . 

Lai‏ تعلق Mas,‏ النسخ رأى Joe ¥ » og‏ الشبرستاتى » أن 
ء الشربعة لاتكون إلا.واحدة » وهی قد ه ابتدأت وبي وت به فلم يكن 


قبله شر عة إلا حدود عقلية وأحكام مصلحة ول Lyset‏ النسخ أصلا قالوا 
فلا يكون بعده شريعة أخرى » ( ج ٠ص‏ 60). 


ذلك انقسموا فم ,تعلق بنبوة مد : « قوم ope‏ يتكرون نيوة جمد 
صل ail‏ عليه وسل » وقوم لا ينكرون يقولون [نه كان Li‏ ولكن كان 
ميعوثا إلى العرب دون العجم وم العيويون يكو نون بأصفهان »> ر التبصير 
a‏ الدين ay‏ المظفر الاسقراتى اتوق إن ه . التاشر il‏ 
۵٥‏ ۰ ص۱۴۲۴ ) . 


Sh,‏ الفخر الرازى فى رسالته فى الفرق أن العتائية من فرق اليهود 
م lil‏ عنان بن داود . ولا يذكرون عسى بسوء . بل يقولون إنه کان 
من أواياء الله تعالى . وإن لم يكن نيا . وكان قد جاء لتقرير شرع مومى 
عم LEY‏ ليس بكتاب له . بل الإجیل dae LT‏ بعض تلاميذهء 
« ومنهم العيسوية» أتباع ON‏ عى بن يعقوب الآصفراق . وم يثيتون 
نبوة مد ع م يقولون هو رسول الله إلى العرب لا العجم ولا بى [سرائيل . 
ومنهم السامرية » وم لايؤمنون بفى غير موسى وهارون . ولا بكتاب غير 
التوراة . وما عدام من الهو د يؤمتون بالتوراة وغيرها من كتب اله تعالى » 
( ص ۸۲ — “(AY‏ 


واتقسموا أيضآ حول الفسخ إلى قسمين : ٠‏ قم أبطل الفسخ ولم يجعاوه 
مكنا والقسم الثاتى أجازوه إلا أنهم قالوالم بقع . وعمدة حجة من أبطل 
الفسخ أن J‏ إن الله عر وجل يستحيل معه أن يأمر oe Ty‏ ينبى عنه ٠‏ 
ولو كان كذلك لعاد الحق ياطلا والطاعة معصية والباطل Ver‏ والمعصية 
طاعة » ر ابن حزم : الفصل ف الملل والآهواء والنحل» ج ١ء‏ ص .)٠٠١‏ 


“م يرد اين حزم على الطاتفة الآولى الى أبطلت النسخ بحجج نلخصبا 


س £ امسا 


فيا يل : ١‏ — إن من تدر أفعال الله كلها وجميع أحكامه يعم أن الله تعالى 
ديحي ثم يميت ثم عي وينقل الدول من قوم أعرة Dad‏ إلى قوم أذلة 
فيعزهم » وهذا فسخ . ¥ — من تورأة الهود ما يسمى باليداء ومعناه أن الله 
تعالى قال لموسى عليه السلام سأهلك هذه الآمة وأقدمك على أمة أخرى 
عظيمة . فل بزل موسى برغب إل al‏ تعالى فى أن لا يفعل ذلك حى أجابه 
وأمسك عنم » ٠ ) ٠١١ Ge)‏ وهذا نسخ بل أشد من النسخ . ۳ عدد 
أبن حزم معنى النسخ بقوله : « ليس معنى النسخ إلا أن يآمر الله عز وجل 
ol‏ يعمل عمل مامدة ثم ينبى عنه بعد اتقضاء تلك المدة » ( نج ١‏ ص .)1١١‏ 
وهذا هو تفس Goll‏ الذى oa‏ الشبرستاق إذ يقول : « والفسخ فى الحقيقة 
لس إبطالا .بل هر تكميل » (ج۲ . ص مه ) ويضرب لذلك مثالا فى 
القصاص ونظرة كل من التوراة والإيجيل والقرآن ad]‏ فقول : ٠‏ قال 
اسح فى الإنجيل ما جشت لأا بطل التوراة بل ٠ UVES‏ قال cole‏ 
التوراة «لنفس بالنفس والعين a, cdl‏ بالف والاذن بالأذن 
والجروح قصاص . وأقول إذ لطمك آخوك على خدك oe Yl‏ قضع له 
خدك الاسر ٠‏ والشريعة som ) sa Vl‏ الإسلام ( وردت cp th‏ 

br‏ . أما القصاص فق قوله تعالى . Ste 5's‏ القصاص» ٠‏ وأما العفو 
فی قولد تعالى : د وأن تعغو! هو أقرب للتقوى » ( ج ٣ص (or‏ - 


هذا فما يتعلق بالطائفة الى أبطلت النسخ أصلا . أما الطائفة ال ىأجازت 
ait‏ إلا أنها أخيرت د idl‏ + قد على Skool‏ د “ish‏ 
ملام م ى عله السلام ووجوب طاعته . فلا سبيل إلى أن يأتوا 
ىه غير إعلامه وبراهيته وإعلامه الظاهرة . فيقال طم ab,‏ التوفيق إذا 
وجب تصديق مومى والطاعة od‏ لما ظور من إحالة الطبائع عل مابيتاه 
فى باب BAM‏ إثيات ol ya!‏ فلا ا ال re‏ 


Yo 325‏ س 


و بإحالة لطبائم أشر ويضرورة العقل od Se‏ حس أن ما أوجيه es‏ 
al aw weedy ali‏ لپا . فاد 5 نت cil dll te)‏ موجية تشديق 
لر ت عليه فو persion gy,‏ دو ی وعسى روید 1 أنه عليه وم et‏ 
bey‏ مستويا ولافرق بين ثىء de‏ بالضرورة » ( الفصل ج ١‏ ص"١1)‏ 

أما المسألة الثانية ol‏ اختلف حوطا الهود فبى مسألة التشيه . يقول 
الشبرستانى : د وأما التشيه op SB‏ وجدوا التوراة ملّى من المتشاببات 
مثل الصورة SLAM,‏ والتكلم Ler‏ والنزول عند طور سيناء انتقالا 
والاستواء على العرش استقرارآ وجواز الرؤية فوقا وغير ذلك > 
رع تعن 1ه ): 

واليهود ثم Lol‏ فى كل أقوال المشيهة الى ظهرت فى الإسلام ٠‏ يقول 
«١ : lal‏ وكل من قال قولا فى دولة الإسلام بشىء من اتشيه 
قد نسج على منوالهم » وأخذ مقالة من مقاهم الروافض وغيرم . Vids‏ 
قال gill‏ صل الله عليه deny‏ : > الروافض يبود هذه الآمة » لانم أخذوا 
التشبيه من الهو د » ( التيصير فى الدين » ص م9 ) . 

: el la) حديث صاحب الحور العين عن فرق الهود يقول‎ Gs 
ol, bel, الجالوتية والعنانية والاصفبانية والسامرية . أما الجالوتية‎ 
الجالوت » فقالت بالتشبيه وذلك أنهم إدعوا أن معبودم أبيض الرأس‎ 
واللحية » واحتجوا بأنهم وجدوا ذلك فى سفر دانيال أو سفر أشعيا (رأيت‎ 
أبيض اللحية‎ lp قد الأيام قاعدآ على كرسى من قور وحوله الآفلاك‎ 
يقولون : إن الله مالك الأرض يوسف بن يعقوب‎ GIL ) والرأس‎ 
. ) ٠٤١ - ١4 ون وارثوه والناس مالك لنا » ( والخور العين » ص‎ 
. الجالوتية فى التشبيه‎ al] والسامرية إلى مثل ماذهبت‎ Gael وذهبت‎ 
Fc ر أجماب عنان بن داود ) فقالت بالتوحيد ونق التشيه‎ GLAU 
. تالت المعتزلة من المسلمين‎ 


(ه = درسات ل على اكلام ( 
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والسألة الثالثة انى اختاف حوطا اليهود هى القدر . ويقو لاشم رستالى 
أنهم > مختلفون فيه حسب اختلاف الفريقين فى الإسلام ٠‏ فالريا تيون منهم 
كالمعيزلة فينا والقراءون كالجبرة والمشبية » . ويبدو أن هناك علاقة بين 
المسألة الثالثة انى تدور حول القدر والمسألة الثانية اى تدور حول التشبه 
إذ أن من قال بالتشيه من الہود قال بابر ومن قال بنق التشيه منهم 
كان من القدرية وقال بالاختيار . ولذلك فإنالشهرستاى يقول عنالقراء.ن 
eel‏ > كانجبرة والمشبة » . وم بهذا قريو الشبه بالحشوية فى الفرق 
الإسلامية . لآنهم م الذن جمعوا بين التشبيه والجير . وأغلب القن etl‏ 
lag‏ فى هذا بالرباتيين من اليهود . Ley‏ يؤيد هذا Leal‏ أن الاسفرايى 
عند حديثه عن القدرية من sell‏ 2 ذهب إلى أنهم ينكرون التشيه ويقولون 
بالاختيار . قال « القدرية يشكرون الرؤية . ويقولون : إن الحيوانات 
يمخلقون أفعالهم » ر التبصير فى الدين » ص ٠٠٤‏ ). 


( ) ماني 


إذا كانت الهودية قد دخلت بلاد العرب عن طريق اطجرة والتجارة »› 
ab‏ دخول dell‏ فها عن طريق التبشير أولا على بد بعض النساك 
والرهيات الذين آثروا العش ف الصحراء Tay‏ عن ملدات bs » Gall‏ 
عن طريق تجارة الرقيق Ga YI‏ . أما انتشار til pall‏ فى بلاد العرب . 
قير جع إل أن المبشرين كانوا على شیء من العم والاقناع : ه وبفضل ماکان 
للمبشرين من عل ومن وقوف على الطلب والمنطق ووسائل الإقناع وكقة 
التأثثر فى النفوس ممكنوا من ١‏ كتساب بعض سادات القبائل فأدخلوم 
فى دينهم » أو حصاوا منهم على مساعدتهم وحمارتهم » ( جواد be‏ الجزء 
السادس » ص هه ) . 

وكان انتشار النصرانية فى بلاد الشام أكثر منه فى أية بقعة أخرى . 
وذلك OY‏ حكام الروم LIE‏ يشجعون المبشرين فى epee‏ إلى oll‏ 
الجديد لاحباً فى الدين ء يل من أجل تمكين سيطرتهم على هذه البلاد الى 
احتلوها am‏ من الفرس . وف أول الدعوة الإسلامية » اتهمت قريش 
il‏ بأنه قد تەل ما کان يقوله هم من رجل نصراى زعوا أنه كان يختاف 
a]‏ فيأخذ منه ٠‏ فنزلت HAM‏ تنق هذا وتقرر إن القرآن قد نزل بلسان 
عر لى مين سعجز عن التحدثك به القساوسه الاأعاجم cy ill‏ لا حستون 
التحدث باللغة العر ببة : د ولقد نعل أنهم يقولون dD LE]‏ بشر > لسان 
call‏ بلحدون ad)‏ أجم” وهذا لسان عرب مبين » ر النحل (sey‏ 
واتصل عرب الحجاز فى مك والطائف: بأهل الميرة فعرفوا عنم النصرانية 
Ld‏ امن فقد عرفت النصرانيه » فى تحران » حتى قبلغزو.الا”حياش طا . 
لكن ei‏ معرفة عرب الين بالنصرانية بخاصة بعد غرو الا“حباش لما 
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وقد Lal‏ الا”حباش فى Gel‏ علاوة عل الكنيسة الى كانت موجودة 
فى eid Olé‏ > كنسة فى صنعاء » وأخرى فى ظفار وثالثة فى مأرب . 

والتزاع الذى ثار بين الهو د والتصارى حول ميلاد عسى عليه السلام 
مرجعه فما يروى ابن قتببة أن يوسف التجار د كان قد خخطب مسيم 
وتزوجها فما يذ كر فى الإنجيل . فلما صارت إليه وجدها he‏ قبل أن 
tL‏ ركان وجل Hake Wie‏ نس غلا els‏ أن bs‏ 
خفية , فتراءى له ملك فى النوم فقال يا يوسف بن داود إن امس أتك ميم 
سوف تلد Lah‏ يسمى عيسى وهو ينجى أمته من خطایام » ( ص 76 ) . 

ولذلك رأت الهود أن ميلاد عسى كان على الناموس » أى بمقتضى 
الناموس الطبيعى من حيث الولادة وأا كانت dnt‏ علة غير شرعية . 
Ul‏ المسيحية فقد رأت أن ميلاد المسيح ميلاد إلى وأنه باتحاد الآقانم 
لثلاثة . وجاء الإسلام فأيد هذا الميلاد AY!‏ للسيجوقال عنه إنه كلد الله » 
لكن المسلمين اختلفوا مع المسيحيين حول تحديد طبيعة المسيح : فقال 
المسلمون إنه يشر » وذهيت بعض فرق المسيحة إلى أنه له . 

ومن أمم فرق النصرانية التى عرفا العرب النسطورية أتباع البطريق 
نسطوربوس وكانت منتشرة فى الموصل والعراق وفارس . وقدكانللسياسة 
دخل فى انتشار مذهب نسطور المعارض للآرثوذ كسة الرومية . واتتقل 
نسطور إلى [يطاليا ومنها أخذ نشر مذهبه فى بلاد الشام . ثم عين أسقف 
للقسطتطينية عام م0 « لكنه مالبث أن حم عليه بار طقة » فى مجمع 
Lx pail‏ عام evs‏ ميلادية وتوف حوالى عام 4٠‏ م . 

وكانت الرها أم مركز ثقاف للنساطرة » لكنهم مالبثوا أن ارتلوا عنها 
بعد اضطها: ASL‏ اروم ell‏ نطيين لحم . فاختاروا لحم تصيبين من أعمال 
فارس . comely‏ مركر إشعاع ثقاف طم وكاتوا يدرسون فا الفلسفة 


ee‏ - انلك 


اليو فانية والطب . ومن هؤلاء النساطرة تعل أهل الخيرة pay dil pall‏ 
على يديهم بعض ملو كما مثل المنذر وولده Shall‏ بن المنذر . ومن اليرة 
اتتقلت النسطورية إلى sll‏ عن طريق التجارة ntl,‏ وبقيت فيه حى 
أيام الإسلام . 


ومنها كذلك اليعاقبة أو اليعقوييين ويدعون كذلك بالمتوفيسينيين أى 
القائلين بالطبيعة الواحدة c‏ ومعنى هذا أنهم كانوا يقولون إن المسيح هو الله 
أو أن لته والإنسان اتحدا فى طبيعة واحدة هى المسيح . واليعاقة مذهب 
من مذاهب الكنيسة الشرقية . وم أتباع يعقوب اليرادعى المولود عام ore‏ 
للسلاد فى de Wau‏ من أعمال نصيبين شرق الرها ٠‏ وكان JST‏ 
الغساسنة من أتباع هذا المذهب . 


ومنها كذلك ell GEM‏ ملكا ؛ الذى ظهر بالروم کا يقول 
«١ Gk pill‏ ومعظم الروم ملكا نة » 8 


تلك هى أشن فرق النصارى الى عرفا العرب > قبل oF‏ الإسلام 1 
أما الخلافات الفلسفية الى قامت يننها حول تحديد طبيعة المسيح فن العسير 
أن تخر ج bd‏ برأى واضح . فالملكانية عند صاحب الور العين ذهبت إلى 
أن ١‏ الله أقتوم واحد إلا أنه el‏ لثلاث معان : ON‏ والإين والجوهر. 
وا لجوهر عندم روح القدس » . والإين هو المسيحم بعد أن ادت كلمة الله 
يحسد المسيح « وتدرعت بناسوته » دسب تعبير الشهرستا فى . وقال بعضهوم 
-- بحسب أقوال Seo pall‏ أيضاً ‏ إن مازجة الكلمة جد المسيح 
كانت ء عازج ofl A‏ أو ألاء cont‏ . وهذه eb call Bal‏ 
YY‏ قالت بأزلية abu‏ ورد علهم القر ot‏ 3 قله pads: Mae‏ 
الذين قالوا إن اله ثالث ثلاثة. . ورأت أن eal‏ والصلف ٠‏ قعا عا 
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الناسوت واللاهوت وأن a‏ ولدت إلا لا إنسانا أى آنا قالت بأزلة 
المسيح . 

أما النسطورية فقالت إن الله واحد ذو أقانم ثلائة» . فبى تتفق فى 
الظاهر مع ماقالته الملكانية . لكن الوحدة هنا وحدة حقيقية . فإذا كان الله 
هو الموصوف وكانت الآقائم منزلة الصفات » فإن النسطورية وحدت بين 
الموصوف والصفة . وذلك على حد تعيير صاحب الور العين : ه LY aT‏ 
اله الرحمن الرحي والمعنى واحد . كالشمس طا حر وضوء وذات » وهى 
شىء واحد» . وإن صح هذا ٠‏ فالآززلل عند هذه الفرقة هو الله وحده : 
أما الأقانى فليست أزلية . وهى بهذا تختلف مع الملكانية الى ذهبت بأزلية 
ae‏ وبذلك وقعت ف التثليت . أما اتحاد الكلمة يحسد عيسى عليه السلام 
فل يكن عن طر يق الامتراج م قالت الملكانية » بل د كان كإشراق الشمس 
فى كوة ded‏ يالور أو كظبور النقش SUNG‏ » » على -حد pal‏ الث ر ستاتى 
رج 4۲ ص ٤‏ - 00 ). ومن رأى هذه الفرقة أن عريم ولدت اذا 
لار . واتحاد ذلك الإنسان بعد ولادته بالآقنوم الثاتى وهو الكلمة « كان 
اتحادآ مجازياً كسب AY GY.‏ منحه الحبة ووهبه النعمة » فصار sic‏ 
الإبن . وهذا التخريج لاشك يؤدى إلى أن اسبح الذى خاطبهم » وكلہم 
وحوم وعوقب من زعم لم يكن فيه عنصر إلى قط . فل يكن إلا 
ولا إن الإله ٠‏ ر glut‏ زهرة : محاضرات. ف النصراتية ء الطبعة الثافة 
1484 ص yoo‏ ) ولذلك قاومت الكنيسة أقوال نسطور وانعقد مجلس 
إفسوس عام ٣‏ م وحم dials‏ وطرده . 

أما اليعاقية فبم Stel‏ الطبيءة الواحدة كما قدمنا . قالوا « انقليت 
الكلمة بآ ودماً فصار الإله هو المسيح وهو الظاهر >سده بل هو هو . 
وعنهم أخبرنا القرآن الكريم « لقد كفر النين قالوا إن الله هو المسيح 


لس إليا سد 


ابن مم » ( الشهرستا » ج ۲ » ص ٠١‏ ) . ومعنى ذلك أن اليعقوببين 
ذهبوا إلى أن د جوهر الإله القدمم ٠‏ وجوهر الإنسان المحدث تركيا ما 
Sy‏ النفس والبدن » فصارا جوهرآ واحدآ أقنوما Tardy‏ وهوإنسان 
کله وله كله . . . »> ( الشهرستاف » ص ٦1‏ - 7+ ) . والقول بالطبيعة 
الواحدة يعارض ماذهب [ليه الإسلام فى طبيعة المسيح « وعارض كذلك 
ماارتضته الكنسة من أن ١‏ الله ذات واحدة مثلئة الأقانم » . وتذهب 
هذه الفرقة إلى أن القتل قد وقع على الجوهرين ss be‏ اللاهوق 
والناسوى» . 


acl: 
ازاز ص اة‎ 2a, اة الصا‎ 


هذا الموقف الذى وتفه القرآن الكريم من ديانات عرب ال جاهلية 
ووضح dl‏ تعالى فيه أصول عقيدة التوحيد pall‏ والتئزيه الجرد » برده 
على وثنية القوم وعبادتهم للأصنام زاف إلى التهتارة as gt,‏ لما تارة أخرى 
من دونه تعالى » وإنكارم للبعث » ووقوفه فى وجه تقديس البعض منهم 
الكرا كب واتجاه الصابئة منهم إلى النجوم فى تسبيحاتهم » وحرصه التام 
على أن يعبد القوم رهم عبادة مجردة منزهة ٠‏ تنتق فها كل الوسائط , 
وتظهر العقيدة الحنيفية السمحاء lB‏ صورها » ميزا هم عقيدتهم الجديدة 
عن العقائد الفارسية من ناحية وعقائد الكتابيين السايقين عليهم من .هودية 
ونصرانية من ناحية أخرى . . هذا اموقف كان حرياً أن ak,‏ المتكلمون 
والفلاسفة الإسلاميون ليستخلصوا ae‏ أصول الفلسفة الإسلامية الحقة ء 
وأعنى بها الفلسفة القرآ نية » وهى جد عختلفة عن تلك الفلسفة الإسلامية 
التى اتخذت Ub pel‏ من التراث اليوناق . 

وعلينا أن تبحث فى هذا الموقف عن ald‏ الفلسفة الإسلامية الحقة » 
أى عن نشأة القلسفة الإسلامية التى كان على العرب . أى کان عل أيناء 
الحضارة الإسلامية العربية من cre‏ وكتايين ‏ الذين شغاوا أقسم 
بالدراسات الفلسفية الكلامية اليتافزيقية » أن Lee‏ بدا ويتخذوا 
جميع الوسائل لتعميقها . إذ لو فعلوا ذلك لكان لدينا اليوم معا واضة 
لفلسفة إسلامية تغاير تلك الفلسفة الإسلامية الى بأيدينا » لا من ناحية 
موضوعاتها ( فإن موضوعات الفلسفة ومشكلاتها واحدة عند اليونان 
والمسحين والمسامين.والغريبين على السواء ) ولا من ناحية اقتصارها على 
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ماقدمه لنا القرآن كرح من فاسفة ٠‏ فإن القرآن الكريم فى رأينا ليس 
كتا فى الفلسفة أو الميتافيزيقا كا أنه ليس كتاباً فى العم : فى أى قرع من 
فروع fall‏ > بل من ناحية الخطوط العريضة الى قدمبا القرآن فى مشكلة 
gle‏ الله للعالم ومشكلة الزمان ومشكلة الإنسان وعلاقته بالكون ويأشباهه 
من الناس . . الخ . فى هذه المشكلات كان للقرآن الكريم موقف ورأى . 
ونحن لانتادى هنا بأنه كان من واجب أسلافنا عن شغلوا أتفسرم 
بالدراسات التلسفية الميتافزيقية أن ly pate‏ على دراسة موقف القرآن 
فى هذه المشكلات » وأن ,يصدوا أنفسبمعن الإطلاع على التياراتالفلسفية 
والغتوصية الى لاشك أن استيعابهم ها قد أثرى الفلسفة الإسلامية VF‏ 
لاجدال فيه . كلا | لسئا دعاة تعصب فكرى أو عقائدى > ودعوتتا هنا 
لايمكن أن تؤول بأنها دعوة للحجر الثقافى . فأسلافتا قد فتحوا أمام 
أنفسهم كل النوافذ » واستنشقوا كل هواء » واطلعوا عل كل التيارات فى 
ميدان الفلسفة » ماما كما نفعل تحن اليوم . وكل هذا حسن . ولكن علينا 
أن لانخلط بين الدعوة إلى الإطلاع على التيارات العقلية والفلسفية وبين 
الضياع وسطها وعدم تبين موقف و اضج لنا من خلاطا . 

وفى محال الفلسفة الإسلامية لايمكن أن نقبل عل الفلسفة الجديرة Vem‏ 
هذه التسمية أن تظل ضائعة وسط التارات الفلسفية اليوئانة والغنوصة الى 
اقتبست عنها أصوطاء وكنا تفضل أن يكون لنا إلى جانب ULF‏ هضم هذه 
الفاسفات وإلى جانب هذا الجاع من اثقافة اللينية » خط واضح تتميز به 
الفلسفة الإسلامية فى جميع المشكلات الفلسفية إلى آثيرت قدا وتثار من 
حولنا اليوم فى ثوب جديد . هذا الخط الفلسق الواضمم ما كان الفلاسفة 
الإسلاميين أن يحدوه فى القرآن الكريم وحده ء OY‏ قراءة القرآن الكريم 
من غير ثقافة فلسفية ان جدى فى استخراج مافيه من فلسفة . وما كان 
هم كذلك أن جدوه فى اقتصارم على هنم التيارات الفلسفية TS‏ 
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. يكونونقد كتواعيل أنفسهم أن يظلواضائعين وسط هذه التيارات‎ Vine eT 
كتشاف هذا الخط أمى محتمل جدا لو أنهم قابلوا هذه التیارات‎ ١ كان‎ Le], 
. الحلينية باللمحات الفلسفية الى نلتق بها فى القرآن الكريم‎ 


وقد يقال فى مجال الرد على هذا أن الفلسفة الإسلامية قد فعلت هذا 
الذى ندعو ad]‏ هنا . فى قد وفقت بين IS‏ والشريعة ٠‏ بين العقل 
والنقل . وكثيراً gail‏ فى أقوال المتكلمين ومذاهب الفلاسفة الإسلاميين 
بالآيات القرآ نية الى استشهدوا بها ليدعموا وجهات نظرم الختلفة . لكن 
هذه الاستشهادات ظلت مع ذلك قاصرة عن أن تقدم لنا فلسفة قرآ نية 
متكاملة ٠‏ و بد تأمامنا جرد غطاء لار أس » يغطى الإنسان به رأسه أحياناً » 
ens‏ عنها أحيانآً أخرى ء ولا يفير وضعه على الرأس أو نزعه عنها من 
صورة الإنسان فى نتارنا . 


كلا . القرآن الكريم بحاجة إلى معالجة فلسفية ميتافيز يقية أكثر fee‏ 
من هذه النظرات السريعة التى قدمبا لنا القلاسفة الإسلاميون حول بعض 
آياته ly‏ لم تبلغ منه بعد إلا قشرته الخارجية . نقول هذا وأمامنا اليوم 
فلسفات مسيحية كثيرة قامت ومر بط الفرس LYN Gd‏ » وما تضمنه من 
تصور أنطولوجى لإله المسيحية » وتزمته بالزمان وحلو له فى الناسوت فى 
لحظة مختارة .. الخ . lie‏ إن هذه التصورات للسيحية لاتمثل فى نظرنا 
نحن كسلمين المسيحية الحقة . ولكن وجودها واتتشارها آي واقع . ون 
ريد أن تكون لتا فلسفه قرآ نية عل طراز هذه الفلسفات . 


وقد يقال أخيراً فى مجال الرد على هذه الدعوة مايل : إن القرآن 
cil dil jel‏ ليس كتاباً فى الفلسفة أو الميتافيزيقا . فعلام إذن إقحامه 
فى جال هو بعبد عنه ؟ 


-yi— 
من وجه . فالقرآن ليس كتاباً فى الميتافيزيقا أو الفلسفة‎ Ge وهذا‎ 
لآنه كتاب دين أصلا . لکنه يحتوى — وكان لايد أن عتوی - عل‎ 
نظرات فلسفية لن تتضح أمامنا بقراءة القرآن الكريم وحده » بل بقراءة‎ 
» الفلسفة ومقابتها بآئات كتاب الله ء مع الحرص الكامل فى التأويل‎ 
del jag » وامحافظة التامة على السياق الذى وردت فه الآبات القرآ نية‎ 
التخصيص حيث يحب التخصيص وعدم مجاوزته إلى التعمم إلا بمقدار‎ 
GY مأيسمح النص بهذا « وعدم الانتقال عن المناسية التى وردت فيا‎ 
vail القرآ نبة إلى مناسية أخرى نقحمما 54 — بعقلنا القاصر  على‎ 
فلسفية من حيث أن‎ ol bi القرآ تی . كان لابد للقرآن أن حتوى على‎ 
لن تفسيرآ شاملا للكون وللإنسان‎ oboe الفلسفة والدرن يلتقيان فى أنهما‎ 
. وعلاقة الكون بالإنسان وعلاقة هذا كله بالخالق‎ 


هذا الج ف الملسفة القرآ فية ستحاول تطبيقه ف الباب الثالك من 
هذا الكتاب > فى الدراسه الى تدور حول مشكله خلق العالم فى الفاسفه 
الإسلاميه . وسنترك للقارىء مبمة الحكم على تجاح هذا اليج أو عقمه 
بعد قراءته لمعا جتنا هذه المشكلة وللنتيجة اى قادنا الببحث bpd}‏ . 


ae) 
نشأة عل الكلام‎ 


مو قف السلف 


جرى المسلمون فى حياة الرسول عليه السلام على اتباع كلام اله oil‏ 
فى القرآن الكرم ثم سؤال الرسول فى كل ما أشكل علهم والاخذ drips‏ 
وحديئه والتأمى بفعاله . وبعد أن توق النى جرى العمل cag‏ فى الامور 
الى لم ينزل فيها نص GEST‏ . وهذه الستة هى نوع الاقوال والآفعال 
التى تناقلبا عنه الصحاية “م من يعدم التابعون وأتباع التابعين . 


وكان العرب يدركون بفطرتهم Ly ol‏ السليمة Dll‏ الى جاءم بها 
القرآن SH‏ . وم يكن هناك جال كبير الخلاف فيا أول الأمر . هذا 
بالإضافة إلى ما ساد الإسلام dice‏ نشأته من نزعة عملية جعلت المسلين 
ببتعدون عن ‌آلناقشات الجدلة النظرية bled seats‏ التقاش حول مايتصل 
بالافعال الإنسانية والحياة الواقعية النافعة للناس . 


وقد روى عن الرسول عليه السلام أنه صرف قومه خن الجدل ونهامم 
عنه » وذلك فى قوله : « ما ضل قوم بعد هدى كانوا عليه إلا أوتوا الجدل» 
وفى حديث آخر يقول عليه السلام : « إذا "ذكر القدر فأمسكوا » . ومن 
٠‏ الواضح أن الدعوة إلى الإمساك عن الكلام فى القدر هى دعوة إلى الابتعاد 
عن الجدل فى الآمور النظرية . وما يويد ذلك أيضا تلك الآية الشبيرة من 
سورة آل عمران ( ب ) التى تقرر أن القرآن الكريم قد اشتمل فى آياته على 
احم والمتشابه » وأن الذين ينزعون إلى تآويل المنشابه فيه م الذين فى قاويهم 
شغ وهوى ؛ أما الذين يقنعوت SEAT ALY‏ فقد وصفهم الله تعالى ork‏ 
الراعفون ف العل : « منه آيات كات هن آم الكتاب وخر متشايبات . 
LG‏ الذين فى قاو هم زغ فبتشعون ماتشاءه مته استغاء الفتنة ء. اسناء تآ abe‏ 


— At 


وما يعل تأويله إلا al‏ . رالراستون BG‏ يقولون ؟ آمنا Sa‏ من ند 
ربتا ء ومايناً كدّر إلا أولوا الالياب . . 

خلاصة موقف السلف إذن هو التفويض والتسلم وعدم التعمق ف 
النقاش Jal,‏ » وقد عبر عن هذا الموقف الإمام مالك بن أنس ف قوله : 
« قال Sb)‏ والبدع . قيل : يا أبا عبداقه ء وما البدع ؟ قال : أهل ead‏ 
cal‏ يتكلمون فى آسماء الله وصفاته وكلامه وعلمه وقدرته » ولا يسكتون 
Le‏ سكت ae‏ الصحابة والتابعون م يإحسان » . 

لكن هذا الموقف بالرغم من إجماع المؤرخين والفقباء أنه كان مثل 
حةا موقف السلف إلا أنه bbe as‏ أن نطيل التأمل فيه OF‏ كثيرآ من 
الشوا هد قد توحى يأنالسلف ليكو نوا دواما عل هذا النسلم وذلكالتفو بض۔ 

فالقرآن الكر م نفسه فيه دعوة إلى الجدل . ab‏ تعالى يقول لرسوله 
الكرجم ‏ د ادع os]‏ سبيل ريك بالحكة واللوعظة الحسنة choles‏ بالى هى 
أحسن . إن ربك هو fel‏ عن ضل عن سييله وهو Jel‏ بالمبتدين » ( سورة 
التحل ¢ )4 -(\¥e‏ 

وقد مر بنا ف الباب Sg‏ من هذا الكتاب أن القرآن الكريم اشتمل 
على coll‏ كثيرة رد فيها على crit Jl‏ واليود والنصارى والصابئة والمجوس 
وغيرم من lel‏ الدديانات الى كانتتعيييها شيه الجزيرة العربية » وأن هذه 
le ob VI‏ اشتملت عليه من حجج عقائدية كانت تدعو الرسول عليهالسلام 
وأصحابه والتابعين إلى التأمل فيها واستخدامها ضد خصوميم وقد يدعو نا 
هذا Teal‏ إلى التريث فى تصديق القول بآن موقف السلف كان تسلا مطلقاً. 

وفضلا عن هذا فإن الدين الإسلاتى دين عقلى be‏ المقل OLIVE‏ 
وقد اشتمل القرآن السكريم على آبات كثيرة تذعو SLIM‏ النغظر والتأمل 
Jt!‏ . وذلك شل : ١‏ أولم ينظروا فى ملكوت السموات والارض 


a A} _‏ 
وما خلق الله من شىء » ومثل : teddy‏ الإنسان مم خلق « وشل : 
د فلينظر الإنسان إلى طعامه أنا صيبنا الماء bye‏ ء ثم شققنا الأرض Aid‏ 
Lisl‏ فيها حبا وعنيا Lady‏ 2 وزيتونا ونخلا وحدائق غلبا OP‏ وفاكة 
COU,‏ متاعاً STs BI‏ ومثل : « إن فى خلق السموات والأارض 
واختلاف الليل والنبار SY ob Y‏ الآلياب» ومثل : د أف الله شك فاطر 
السموات والآرض» .... إل . 


وتضمن كتاب الله أيضاً آبات فيها SS‏ م pall‏ والعلداء . وذلك مثل 
قوله تعالى لنبيه الكريم : « وقل رب زدق عليأ » ومثل قوله تعالى : ٠‏ وهل 
يستوى الذين يعلمون والذين لا يعلمون » ومثل : « ALN SG‏ من يشاء 
ومن يؤق المسكمة فقد أوق Le‏ كثيراء ومثل : « شبد أل أنه لا إله إلا 
هو والملا وأواو العل قائما بالقسط » ... إل . 

وبإزاء هذه النتصوص عليئا أن تتدير معنى التسليم الذى أجمع Oj‏ 
والفقباء عل أنه كان أم ما ييز موقف السلف . إذ أن من الخطأ كل الما 
أن coi‏ هذا Jo hail‏ أنه يتعارض مع النظر والتأمل والحجاج . فالنظر 
فى ملكوت alll‏ والارض والتفكرف الخلق وآناته من الأمور المطاوبة 
old‏ الواجبة فى الشرع ء بل إن أكثر الفقباء يقولون lel‏ واجبة 
وجوب تكليف . وكان السلف الصاح يطيلون التقلر والتأمل فى ملكوت 
السماوات والأرض dye‏ يعرف أحد عنهم al‏ غفلةىهذا الباب . والوتوف 
على .الحجج الى قدمبا GET‏ الله ليرد بها على المشركين والدايئة والجوس 


)1( قضبا : القضب كل شجرة طالت وبسطت أغماتا . 
(y)‏ غلبا (vy) eS:‏ أيا: ما أنبتته الاأرض . 


)1 — دراسات فى عل الام ) 


— ar — 


والتأويلات التحرفة للسيحية وغيرها كان من الآمور اللازمة ف نظر 
الرسول عله السلام وف bi‏ صحابته وتابعبه . وليس من المعقول أن 
يتضمن نهى الرسو لعن الجدل pity‏ المسلمين منه النهى عنالنقاشمع أصحات 
الدانات الاخرى حر الأمور العقائدية . وذلك لآن مصير الدعوة 
الإسلامية وانتنشارها كان م تبطا إلى حد كير بهذا النقاش ومتوقفا على 
إقناع الخصوم بسلامة موقف القرآن من تأويلاتهم وعبادانم . 


الحق الذى يقبله الحقل ويتمثى مع المنطق أن نقول إذن أن المسامين 
LI‏ كانوا يتناقون فى مثل هذه اللأمور وكانوا يطيلون النظر والتأمل 


لكن هناك جدلا آخر GST‏ تعمقا من ذلك الجدل رقض هؤلاء 
المسليون الأوائل من صحابة رول اله أن يأخذوا ca‏ وصدوا أتقسبم 
عنه OY‏ إعانهم الكبير منعهم من هذا . ولام كانوا متجرين إلى تطبيق 
ماجاء به الدن الجديد فى حياتهم العملية . فالجدل حول القدر والذات 
ity!‏ نفسبا من حيث وحدانيتها وتتريهها وعلاقة هذا بالصفات الإطية . 
والجدل > SAL‏ وكيف = حم ء وحول القضاء DY!‏ وعلاقته oat‏ الفعل 
الإنسانى .]2 مسائل م 585 الصحابة وإن كانت بعض المصادر 
أشارت إلى أن 0 حدث فروی أن الرسول عليه السلام 
د جرج على أصحايه ذات بوم وم يتراجعون فى القدر . .. رج مغضيا go‏ 
وقف gle‏ . فقال : یا قوم بهذا ضلت epoch 2 6 el‏ عل 
ep‏ وضربهم الكتاب بعضه ببعض . . وإن القرآن لم Joe‏ لتضريوا 
بعضه بعض ولكن dy‏ القرآن > فصدق بعضه بعضأ Gisele.‏ منه 
leh‏ به . وما gad alas‏ اه ء ( لقلا عن السيوطى : صون shell‏ 
والكلام 3 


قد 


re 
انصرفوا عن هذا النوع‎ BITS أغلب الظن أن الصحابة وال#لدمين‎ 
من الجدل لا نهم كانوا قد آمتوا بعقاند الإسلام زعانا قويا لم يسمح بإثارة‎ 
البعيد عن كل‎ asl مثلا يؤمنون بالتوحيد‎ LIE . شكوك دقيقة حوطا‎ 
التوحيد على هذه الصورة المنزهة ااصافية النقية‎ OY » لون من ألو أن التشبيه‎ 
المؤمنين‎ aN فقد روى أنه قبل‎ ٠ بدا ام أنه أ کش قربا إلى روح الإسلام‎ 
JOY الان‎ ob الذى‎ ob: عنه يوما : « أين الله ؟» فقال‎ ail على رضى‎ 
كيف الكيف لا تال له‎ will لد أين » فقيل له : كيف الله ؟ فقال : إن‎ 
يشمعة فوضها‎ ST كيف . وسألد آخر . فقال : ماجبة وجه الله ؟ فاس حي‎ 
مختص ؟‎ Vik للسائل : ماو جه هذه الشمعة وبأى‎ Slat. فى آنبو بة قصب‎ 
فف السؤال‎ : Jl. فقال له السائل : ليس عختص انب دون جاتب‎ 
ومعناه إذا جاز أن يكو نف الخاوقات شىء لا اختصاص لد عة‎ . 13} 
cde غير مختص ية دون‎ GH Ge دون جبة . لم جوز أن يكون‎ 
وقد أخرج‎ . ) ١4 pe نشرة الكوثرى‎ Ge التبصير فى الدين للآسفرا‎ ( 
فى ريما » . وأخرج‎ BS قال :«لاتبلك هذه الاآمة حتى‎ aa عن تمد بن‎ 
عن جعفر بن مد قال : د إذا بلغ الكلام إلى الله فأمسكوا . وأخرج عنه‎ 
قال : د تكلموا فيا دون العرش ولا تتكلموا فما فوق العرش » فإن قوما‎ 
فتاهوا ء . وأخرج أن سفيان الثورىكان يقول : ه علي‎ al ف‎ | ASG 
: فى ذات الله ر تقلا عن الششيح مصطق عبد الرازق‎ EN FU AV 
(YW +۲۹۹ ص‎ ak 


أول خلاف بين المسلمين : الشيعة وأهل السنة واجماعة : الإمامة . 


كان أول حلاف حدث ف صفوق المسلمين هو الذى حدث بعد وفاة 
ني عليه السلام مباشرة فقدكان على المسلبين أن يتاقشوا من يتولى BAN‏ 


ا 
بعد الرسول . وقد ظبر بين المسدين و هذا الصدد ثلاثة آراء Dope)‏ 
مقالات الإسلاميين 6 (NG‏ 

١‏ - رأى الاأنصار ونم آول من آوى الرسول ونصره : قالوا تمن 
أحق الناس بالخلافة . | 

؟ رأى المباجر بن وم أول الناس إسلاما , وكانوا قرشيين فى 
معظمبم . قالوا حن أحق بالخلافة من غيرنا . ٠‏ 

م - رأى بى هاشم : قالوا نحن أقرب القرشيين إلى الرسول ٠‏ لانم 
كانوا oy ste‏ عائلته الضيقة ‏ وهذه وجبة نظر على بن ألى طالب ابن 
عم الرسول . ووافقه Lyle‏ العباس بن عبد المطلب وعمار peice‏ 
Wes‏ 

ولكن لم ينشأ عن الاختلاف بين هذه الآراء أى إنشقاق حاد فى 
صفوف nde‏ ويبدو أن BEEK‏ بكرف تفوس المسلمين كالت ها تأثير 
کیر فى جمع كليتهم حوله . وعندما ذك gh‏ أنه مع الرسول بقول : EN,‏ 
من قريش » صدقه GLI‏ فى روايته وسرعان ما اتضموا اله وتمت 
البيعة له . وإن كان من الاق أن نقول إنها تمت على عجل » وى فى غية 
على ابن أنى طالب الذى كان te‏ رأى الفريق الثالث الذى عرضنا له الآن 
و بی هاشم فى الخلافة . على أى حال » ob‏ بيعة ألى بكر قد أجلت 
الخلاف الذى قام بين المسلمين حول الخلافة عقب وفاة الرسول مباشرة 
أو أرجأته ولكنما ل agi‏ أو تقضى عليه . وبوسعنا أن alts oy‏ التشيع 
لعلى إلى هذا الخلاف البسيط cull oy bes call‏ عقب وفاة الرسول . 
لكن هذا لن يكون إلا فى شىء من التجوز لآن التشي مكمقيدة فلسفية لم ينغا 
على وجه الحقيقة إلا متأخرا Mase‏ بظروف آخرى سنعرض لما 


فا بعد . 


لس دA‏ س 


© وقدكان وراء هذا الخلاف حول BL!‏ أو الإمامة حث فلسق حول 
السلطة الى كان بمارسبا الرسول عليه السلام نفسه ف حياته . فلم يكن 
الرسول صاوات الله عليه صاحب سلطة روحية فقط > بل کان حا ما . 
أى أنه كان يجمع بين السلطتين الزمنية والروحية . وهذا كان من الطبيعى 
أن يتساءل المسلمون حول طبيعة السلطة التى بزاوطا خليفته : هل يشترط 
فى الخليفة أو الإمام أن يجمع بين السلطتين الروحية والزمنية» أم يكون 
صاحب سلطة زمنية فقط باعتبا رأن السلطة الروحية انتهت بوفاة الرسول ؟ 
الذين قالوا ob‏ الخليفة صاحب سلطة زمنية فقط مم الذين قالوا بأن الخلافة 
أو الإمامة تكون بالاتفاق والاختيار أى بالبيعة والاستفتاء » والشورى . 
وهؤلاء م أنصار al‏ بكر ومن بعده shail‏ معاوية وذريته . وقد عرف 
هؤلاء وأنصارم وأتباعبم يأهل السنة والماعة . أما الذين قالوا بآن الخليفة 
لايد أن يمع بين السلطتين الروحية والزمنية » فهم الذين تشيعوا لعلى ابن 
Jl‏ طالب « وقالوا بأن الخلافة تكون بالنصٍ والتعيين . ومم قد رأوا أن 
السلطة الروحية لم تفته بوفاة الرسول بل امتدت فى على بن أفى طالب Lal‏ 
فى de‏ من بعده وم أهل العترة . وطهذا نسبوا العصمة إلى على والأئمة من 
ذريته إلى جاثب قوطم بعصمة النى عليه السلام . وذلك من أجل أن 
يؤكدوا امتداد السلطة الروحية فى AN‏ وعدم انقماعها aby‏ 
الرسول عليه السلام . | 


ولكى يؤكدوا أن الخلافة تكون بالنص والتعيين لا بالاختيار قدم 
الشيعة كثيرا من ob‏ والاحاديت الى توحى ch‏ هناك نصا على أن 
يتولى على aly,‏ طالب الخلافة بعد الرسول + ومن بعده ذريته . فن AD‏ 
اتی استشبدوا بها قوله تعالى : ١‏ إنما ولي الله ورسوله والذين آمنوا الذين 
بقيمون الصلاة ويؤتون HM‏ وم راكمون » . فقد ذكر علاء الشيعة 


"كر د 


ومفسروم أن هذه الآية نزلت ف على بن أف طالب لاله تصدق عل سائل 
بالمسجد وهو را كم فى صلاة الظبر . ويقولون إن الله تعالى call‏ ذه 
الآية أن الولاية والتصرف والإمامة تمكون لعل ٠‏ آما أهل السنة فيقواون 
إن هذه الآية عامة فى سائر المسلمين . ومن الآبات أيضاً قول الله تعالى : 
,الوم أكلت لک Sans‏ وأتممت Ble‏ تعمتى ورضيت لكم الإسلام 
«lus‏ . فقد ذا كر مفسروا الشيعة أنه لما كان يوم غدير خم ( مور ضع mM on‏ 
والمدينة ) ودعا النى إلى إمامة على بن أنى طالب ف الصلاة SF‏ عليه قول 
الله  . Ss‏ اليوم كلت لك ديدم .. » فقال صلى الله عليه وسل . « الله 
أ كر على JE]‏ الدين و[تمام النعمة ورضا الرب They‏ وبالولاية لعلى من 
بعدى » آما خصوم الشيعة من أهل الستة فيةولون إنها ody‏ على النى . عشية 
عرفة فى يوم جمعة . ويوم عرفة كان قبل م الغدير بسبعة أيام ٠‏ ويقولود 
إنه ليس ف الآية دلالة على إمامة على بوجه من الوجوه . ومن bY‏ 
كذلك قوله تعالى : د قل SLAY‏ عليه أجرا إلا المودة فى القرف ومن 
يقرف حسنة ترد له فبا حسنا » . فقد ذهب مفسروا الشيعة إلى أنالمقصود 
د بالقزف» الى وردت ق الآية : « أهل call‏ » . أما المفسرون: من أهل 
os) zd deal‏ إن الفضوة لسن ca pall 35 g0‏ يق ال aah‏ أن sage‏ 
كل عن شخ إل به سيلا ۰ ۰ 


آما الأحاديث لى يتناقلبا الشعية ليثيتو | بها أن الخلافة كانت لمل بن: 
Ul‏ طالب فبى كثيرة . فيقولون ملا إن النى لما نزلت ade‏ الآية : pila‏ 
عشير تك الأقربين » جمع بنى عبد المطلب للانذار وكانوا أربعين رجلا . 
فقال طم : من يؤازرفى على هذا LS‏ يكن أخى ووصى alts‏ من 
بعدى . فقام al‏ على بن أنى طالب وكان أعغرم be‏ آنا أؤازرك . 
يا رسول الله . فقال له النى : « إجلس Eloi.‏ ووصيتى وخليفق 
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من بعدى » ر( وسعى هذا الحديت حديث الإنذار ) ومن الطبيعى أن يشكك 
fal‏ السنة فى هذا الحديث » ويكتيون أسايده. ومن 5" Lasl‏ 
أن ct‏ لما أراد الخروج إل غروة تيرك إستخلف على بن أن علالب de‏ 
المدينة وتال له : « أما ترضي ol‏ 0 لة هارون من موسي : إلا 
أنه لانى بعدى» . و يشكك آهل اة Neg‏ المد ورن إنه مو ضوع 3 
وعتافت . ومنبا أيضا حديث الندر = يقول Ue‏ الشيعة فيه إن الله a‏ 
نبيه ob‏ بعلن التاس إمامة على . aly‏ طالب فضاق صدره يذلك et)‏ 
ونخوف أن رتد الناس عن دنه 9 cyl al bet o yaya‏ عهء, فرأجع | انی 
ريه uk‏ لته تعالى : د يا أيها الرسول بلغ ما أنزل إليك من ربك وإن 
لم تفعل فا بلغت وسالته والله عصمك من الناس » يريدون: بلغ hd‏ 
إليك منريك فى إمامة عل Sax GE» ٠‏ هذه ay‏ - کا يقولون — 
صدر النى عن حجة الوداع بريد المدينة » فللا صار بخد برخم تادى a‏ 
util‏ : الصلاة جامعة . فلما اجتمع القوم أخذ بيد على ابن أي طالب فقال : 
ألست أولى بالمؤمنين من أتفسيم ؟قالوا : يل يا رسول اله قال: «فن 
- كشت مولاء » فعلى مولاه ٠‏ اللبم وال من والاه وعاد من عاداه وانصر من 
نهره وأخذل من خذله  »‏ وقد طمن فى هذا الحديث tal‏ السئة وقالوا 
إنه حتى لوكان صحيحا فليس المقصود بكلمة د مول » النى جاءت فى الحديت 
GLY! gee‏ والتصرف بل «١‏ اأقرب من النى »> وذلك فى مثل قوله 
dls‏ : د إن أولى alah ALI‏ لذن اتبعوه Ning‏ التى والذين 
٠ ab gual‏ خ. 
يضاف إلى هذه الآيات والاحاديت — وعى كثيرة ‏ ما كان لعلى 


ابن أنى طالب من متزلة رفيعة فى تفوس المسلمين بعامة والشيعة يخاصة . 
وقد بلغت ھل a rion‏ تقرس الشسعة درحة ٠. ducal‏ وذلك لس فقطل 


AA —‏ — 
ay‏ إن عم النى J‏ أسير نه وفضائله ales‏ المتعدد wil bl‏ ومشاركته 
فى غزوات النى جميعا إلا غروة تبوك الى أ كرمه النى ob‏ أنابه عنه 


فى المدينة . 


عل هذا النحو نشأ أول خلاى بين Cadell‏ حول الإمامة . وكان 
خلافا سياسيا م رأينا لكنه تطور حى أصبح خلافا فلسفيا قم 
المسليين إلى قسمين أو ge‏ بن حرب الشيعة وحزب أهل السنة والماعة . 


لكن علينا أن نشير إلى أن المتشيءين لعلى عقب وفاة الرسول عن كا نوا 
يرون أن عليا أفضل الصحابة وأحق الناس بالخلافة كانوا نفرا قليلا جداً . 
لكن عددم أخن بترايد بعد أن فاتت الخلافة Ue‏ ثلاث مرات بتولية 
ul‏ بكر وعمرو عثان ثم بلغ هذا العدد قته بعد موقعة كر بلاء ر عام أده) 
الى قتل فها الحسين بن على ر سيط الننبى) . فإن مقتل الحسين فى هذه المعركة 
هو الى جعل التشيع يتغلئل إلى قلوب أنصار آمل البيت الذين أدركوا 
بعد هذه الجزرة أنه لا قبل طم da gle‏ سلطان بتى أمية وكل الحكام الظا لين 
إلا بقوة عقائدية مرسومة تدعم قوة السلاح ٠‏ ومن م راحوا يؤسسون 
أيديولوجيتهم الفلسفية الى تقوم على عدة نظريات من بينها : نظرية التأويل 
الباطنى al all‏ ونظرية العلوم السرية des‏ الغيب ووراثة .هذه العلوم بين 
aS!‏ ونظرية الوجود التورى AU‏ وها شصل ما من gall‏ بالوحدة 
النورية بين عمد عليه السلام وعلى بن أبى طالب ونظرية عصمة الإمام 
نظريه المبدى المنتظرو نظرية الرجعة . وكلهذه النظريات ءَرية عن روح 
الإسلام ء وقح فيها الشيعة تحت تأثير أععاب الديانات الأخرى من غنوصية 
ومسبحية وبهودية وغيرها وتأثروا فما بكثيرمن‌التيارات الفلسفية التىلامجال 
الخوض فا هنا ولاف النظريات الشيعية التى أشرنا إلها الآن . باعتبار أننا 
نقدم هنا جرد فاتحة فى نشا عل الكلام . 
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وما زال الشبعة أنصارها , tell‏ وم ندوها key om‏ هذا ومن 
أشهر li,‏ فرقة الاسماعيلية وم متتشرون ف hl‏ وباكستان وجنوب. 
al‏ ر Le‏ وفرقة ate WY) LLY!‏ وم متتشرون فى العراق وإيران 
والكويت وفرقة الزيدية الى تمثل جبور أشعب العنى بصفة خاصة . 
هذا ويطلق على جماعة الشيعة بفرةبا الختلفة فى كتب الفرق وعل 
الكلام اسم « الروافض » أو ١‏ الرافضة » . 


+ ات 
الخلاف GUI‏ الخوارج واشيعة والمرجئة : من الإمامة إلى ظرية 
العلاقة بين الإعان والعمل : 


رأينا أنه لم نكن هناك قواعد ثابتة لاخشار الخليفة بعد وفاة الرسول . 
وكان أن تمت البيعة لا بكر فى غية من على بن أنى طالب . ثم استخاف 
أبو بكر عير بن الخطاب . وأفضى الآمر إلى عثان بن عفان . وتلاحقت 
الفتن فى السنين الأخيرة من خلافته » واشتد السخط على حكه . لم رآه 
الناس من غلبة بی أمية على الح فى عبده ء واتم۔ ی الامر ob‏ قتل عثمان . 
فانفتحت أبواب الفتنة على gle‏ يما إذ أقبل الناس على على بن aT‏ طالب 
PIS) das Lb ٠ owls‏ عن رضی و dab‏ بعطهم عن كره 6 isle Jl,‏ 
فى الشامأن dels‏ وأقبل فريق م نأصماب النى إلى البصرة ثائرين على على . 
bes‏ رأسهم ol‏ المؤمتين عائشة ينت Sal‏ وطلحة بن عبد الله والز بير 
ابن العوام وكلاهما من كيار الصحابة . 


وهكذا فا أن تمت البيعة لعلى ce‏ وجد نفسه بين عدوين : أحدها 
بالبصرة يرأسهم طلحة والز ير وعائقة والآخر بالشام يرأسهم معاوية ابن 
أف سفيان . فاضطر إلى مقاتلة 'أفريقين ليردهما إلى 'لطاعة و لتجتمع كلءة 
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orth بعد أن تفرقت . وبدأ بمحارية طلحة والزبير وعائشة ومن‎ hall 
من أهل اليصرة . فكانت موقعة امل الى قتل فيها الزبير بن العوام “م طلحة‎ 

وأعاد على بن ألى طالب السيدة عائشة مكرمة إلى المدينة ء ثم اتجه إلى صفين 

حاربة معاوية » وكان أن تقابلت جيوش الفريقين ولا انكسرت سيوفمما 

احتال معاوية ‏ تبعا لمشورة عمرو بن العاص - برفع المصاحف عل أسنة 

الرماح > وكان أهل الشام مع معاوية وأهل العراق والهن مع عل » فليا 

رأى ial‏ العراق المصاحف Vg Jace)‏ وأشارو اعلى على بالتحكيم . أى بان 

يبعث عل حك ر هو أبا مو سى الأشعرى ) وبيعث معاوية حكا ( هو عرو" 
بن العاص ) وكا ات AA‏ خرج منها على وهو فى مو قف لا سد عليه . 

إذ اشتد الحلاف عليه وعلى مقدرته » وم يلبث أن اقسعت cp Kall Bylo‏ 

لهد نة الناقين على على حى أن Ue‏ عند ما عاد إلى الكوفة لم بر فيا [لامظاهر 

الحزن والحداد ومظاهر الساخطين عليه . 


فى هذا الجو نشأت فرقة الخوارج » وأم ماجمعيم أنبم يثيتون إمامة 
Sal‏ و ر وينكرون إمامة عثان بعد ولابته بست سنوات ويدكرون 
Ue‏ بعد تبوله Soil‏ فى معركة صفين ويكفرون الحكنين el)‏ 
الأشعرى وترو إن الماص ) JH eels‏ وکل من رضى Sel‏ کا 
يكفرون معاون . 

أها gobi]‏ .لإمامة olee‏ بعد ولايته لست سرن فا لیب فها أن 
الناس كانوا قدنقموا عل lee‏ بعدو لابه بست سنينو gag)‏ 2 بأنه Lal‏ 
من المظالم : مها أنه حمى الى وضرب عار حی 8 أمناءة grant onls‏ 2 
> کسر أضلاعه del,‏ أباذر إلى الربذة وأخرج من الشام أبا الدرداء 
ورد الحم بعد أن ob‏ رسول الله وأبطل Sine‏ القصر ف الصاوات والسفر 
رولى معاوية وعبد الله بن عامر ومروان وولى الوليد بن عقبة وهر 
فاسق ... الخ . 


وقد رد أهل السنة والحاعة على هذه الهم ء رد علها مثلا أبو بكر أبن 
العر یی فى كتابه د العواصم من القو ادم . . . فقال : أما الى فقد اختصه 
الرسول لإبل الزكاة المرصدة للجباد وا!صالح العامة وسار على ذلك أبو بكر 
وعم بعد أن زادا فيه لاسما oly‏ حاجة الجباد إلى الخيل والإبل زادت عن 
ذى قبل واقسم عثان فيه لاتساع الدواة وازدياد الفتوح » أما ضربه امار 
فل بضر به حتى فتق أمعاءه ‘ إذار فعل ماعاش أبدا » وسيب ضيريه أه أن 
ilee.‏ قد أرسله إلى مصر لستقصى بعض الشائعات » فالتف به السبايون 
يستمياوه . اء به عثان وعاتيه ول يضر به بل حلف فقط يضربه . أما ابن 
مسعود فل يضربه عثان ‏ ذلك أن عثيان لا عزم على تعمبم مصحف واحد 
فى العالم LY‏ کان بود ابن مسعود لو أن كتابة لصحف نيطت به 
alte KS‏ اختار زيد بن ثابت لكتابة المصحف الموحد لان أيا بكر وعمر 
اختاراه قل oY‏ كان قد be‏ آخير عرضة عرض بہا کتاب الله على 
J ge J‏ قبل وفاته . فكان عثيان be‏ حق فى هذا وفى غسل جميع المصاحف 
الأخرى وفبيا مصحف ابن مسعود » Ub‏ أبو ذر فبو الذى اختار أن يعتزل 
فالربذة فوافق عثان لان أبا ذركان Tals‏ وكان يقرع عمال عثان ويتلو 
علهم : « والذين يكنزون الذهب والفضة ولا ينفقونها فى سبيل الله فبشرم 
يعدا ألم > ld‏ إخراج عثان لا الدرداء إلى الشام فکان لن أبا الدرداء 
كان زاهداً واشتد فى الحق مع معاوية وأهل الشام حتى عزله عن القضاء 
فرج هو إلى المدينة ٠٠‏ وأما رد عثان SY‏ بعد أن كان قد قضى النى بنفيه 
فل وصح أن النى تفاه إلى الادينة وما ذهب [ليها باخشياره » هذا ولم تأت 
الشريعة بذنب ببق صاحبه منفياً lly «Wels‏ ترك القصر ر والقصر هر 
الاقتصار ف الصلاة للسافر وجعلبا ركدتين بدلا من أربع ) فاجتهاد . 
إذ سمح أن ألناس افتتنوا بالقصر » وفعاو ا ذلك فى hile‏ » فرأى أن السنة 
رعا أدت إلى إسقاط الفريضة فتركها , وأما معاوية فإن عبر أولاه وجمع 
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له اشامات کا وأقره ole‏ . وأما عبد الله بن عام فولاه ok‏ لان 
کم المات والخالات ولجباده وقتحه SLAs‏ وأطراف فارس وجستان 
ses,‏ وآما تولية الوليد بن عقبة dake ob‏ عا دوعس abl‏ + 

إذا كان أبو بكر تلقف هذا الشاب وكان موضع سره فى الرسائل الحر بية 
ال دارت بين الخليفة وقائده خالد بن الوليد . وقاد الوليد قيااق الجراد اى 
شرق oo Sl‏ وأما فسقه فلوست الدقوب مسقطة للعدالة إذا وقعت متها 


التوبة ٠‏ وقصة شرب الوليد الخر مشكوكفيها . . ٠‏ 


هذا بعض ما قاله الخوارج عند ما نادوا pr a‏ عل ONE‏ بعد ست 
سنين من حكله وتموذج من ردود أهل EH‏ علهم . 

أما خر و جم على عل" فكان بسيب التحكي کا تقدم . . ge Shy‏ من أن 
eu‏ عل" م الذين كانوا قد آشاروا عليه بالتحكيم إلا أنهم عادوا فل يو 9 5 
عليه » وقالوا لا حم إلا الله ء واا و عادو مح عل 
إلى الكوفة فارقوه بعد هذا ger ay‏ إلى حروراء . ومن هتا سميت الخوار۔ 
بالحرورية . وخرج عل لبهم وناظرمم فظبر بالحجة عايهم . لكن جماعة 
منهم استمروا فى عدائهم له وخر جوا إل التبروان وأسّروا علييم رجلين : 
lose‏ هو عبد الله ن وهب الراسى والاتى حرقوص بن زهير اليجل وكان 
بلقب بذى الثدية لآنه كان له ثدى کدی النساء . ورأوا فى طريق خرو جخ 
إلى الهر وان الصحابى عبد الله بن خباب بن الأرت فقتلوه وقتلوا أولاده 
وأمباتهم pad ys‏ | وكثرت شو کہم ols yeh‏ فقصدم عل" فى أربعة 
GY)‏ رجل طالب بقاتل عبد الله بن le‏ فقالوا له . le‏ قتلة . 
ولر ظفرةا بك لقتلناك أيضاً . فقال لحم على ماذا tals‏ منى ؟ قالوا : قاتلنا 
معاك يوم dil‏ وهزمنا أصماب UH‏ فأحت لنا أمواطم ول قبح لنا نساءم' 
_ذرايهم » وقد کان ab‏ أن درم الآمرين أو peat‏ لنا . فقال طم je‏ 


أما أموالحم فقد أببستها ا بدلا عا أغاروا عليه من مال بيت JU‏ الذى 
كان بالبصرة » ول يكن لنسائهم وذرارهم ذنب . .. وبعد لو أبحت a‏ 
نساءهم من كان منك بأخذ tile‏ من قسمة نفسه ؟ فليا سمعوا هذا الكلام 
خحجلوا ( انظر التبصير فى الدين للاسفراينى ) . لكنهم أخدوا يبون عن 
تعلات أخری » قالوا لعلى : يقول الله تعالى: « فقاتلو | GIGI‏ حتى ننىء إلى 
امس اش > أى أن الله تعالى أوصا نا بالقتال dy‏ يوصينا بالتحكيم ٠‏ فإما أن 
تعود با be‏ إلى Steal‏ وتنيذ pe‏ وفى هذهالحالة نكون معك . وإلا 
نايذناك وقاتلناك . فرد علييم على قائلا : قد أبيته Sade‏ أول الام ce‏ 
إلا إجابتهم إلى ما سألو! . فأجبتام وأعطينامم العبود Gal ails‏ ولوس يسوغ 
لنا الغدرء . 

هذا هو الأصل فى نشأة الخوارج CDE.‏ موا كلك لآنهم خرجوا 
أول ما حر Lae‏ على عل . ولكن بعد وفاة على" وتولى معاوية الخلافة 
اتسعتدعوة الخوازج واذخذت طابعاً by gt‏ ووتقوا فو جه معاو ةو ATE‏ 
وخلفائه من بعده » أى أن الخوارج كانوا من أتصار على" قبل التحكيم és‏ 
الذين ناصروه فى موقعة الل ولكنهم خرجوا على عله لسبب التحكي . 
وبعد وفاة عل" وف أثناء حياته خرجوا على معاوية وخلفائه . واستولوا على 
بلاد الأهواز وأرض فارس وكرمان فى أيام عبد الله بن الز بير وسموا هناك 
بالأزارقة لآنبم كانوا أتباع رجل ere‏ قال له أبو راشد نافع بن الأزرف . 
وقد اشتط الازارقة فى تكفير عخالفيهم جميعم وأعلنوا أن دار عخا فيم 
ديا ركفر » وأن قتل ae Alibi, eri‏ وزعموا أن الرجم لا جب 
على الزاتى امحصن . خلافاً لإجماع المسلمين . وكان oid‏ الآراء الشاذة الى 
نادى بها الآزارقة أثر سىء حتى فى بعض أتباءهم ء وم النجدات ( إحدى 
فرق الخؤارج ) أتباع جدة بن عام crcl} pl‏ خرجوا عل نافع بن 
الأزرق وصارو! إلى العامة وقالوا : إن من بقول ما قاله نافع فهو AE‏ 
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لكن أتياع تجدةعادوا مانقسمو افيا ينبم وثاروا عليه. ومن فرق الخوارج 
الوهاية والصفرية و الإياضية التىانتشرتق الثمال الآفريق ( انظر كتابنا : 
تاريخ فلسفة الإسلام فى الشمال (eM‏ 


ومن آم ماجاء به الخوارج من مبادىء قوطم بان BWI‏ تكون 
ost YL‏ العام و للست وقفاً عل القرشی 3 ean Ss‏ 3 هذا يقول 
رسول الله dl Lo‏ عليه وسل : « اسمعوا وأطيعوأ وإن استعمل علي عبد 
ae‏ كأن رأسه زببية » . 

وكان الخوارج ماشددن 3 دنهم 3 وكانوا إلا ما اشتط er?‏ بنك 
شد ردی التقرى > أنضاء عيادة or cel,‏ »ع قد آ کے الأرض ele‏ 
من كثرة السجود حتى لقبوا بذوى ال جياه المغفرة يسبب ما تبين فى وجوديم 
من 8 السجود وطمذ! فان من میادیء الخوارج عدم التساح 3 ادن 3 
cs‏ ماد زه من ا عل rl 2 i>‏ ع . أبا کان oS‏ الاججياعى 8 وق 
هذا استحلوا دماء خصومبم المسلمين dy‏ يبالوا. وأصبس Baber‏ الرئيسى 
bey‏ لاضدالكفار . أو ضد bef‏ التشيع فقط بل ضد Jol‏ السنة والجاعة 
gab ys‏ | أن يطلق اسم « Jeet‏ > على غير أتفسهم . فكانت الوهابية فى الشمال 
pas‏ ( فسة إلى عبد أنه بن وهب الرأسى الازدی الذى كان يقال له 
دو الات لان رکه قد صارت كنفئات Jy!‏ من كثرة السجود ( إسمون 
الألكية والحتفيين ) وح من Jal‏ أأسئة { ام الموحدن ‘ أى ae‏ 3 نظر م 
یسوا مشر كين Vaal hls.‏ ليسوا عسلدين - وكانوا يعتةدون أن دعوة 
هؤلاء الموحدين إلى الدرن GH‏ . وهر pate‏ مبادىء الخوارج © فرض 
كغاية عل كل ules‏ أو وهى 5 


وهكذا أصبم المسلمون 4 بعضيم بعضا حى ل بعد يقول الدكترر 
a a ceo alo‏ الإسلام a‏ امن خارجی لرجل من anil‏ أو اجاعة 3 


س و س 


olds‏ وجل من ااشيعة أو الجاعة لخارجى ثم لم يأمن رجل من الشيعة 
لرجل من الماعة ول يأمن رجل من Mele‏ لرجل من الشيعة » . 


% لد نت 


هذا الخلاى الذى قام قيا بين الخوارج والشيعة وأهل الستة والجاءة 
بعضهم والبعض الا خر كان خلافاً خطيراً حقا « وكان ذا ضابع سيامى . 
حيت أننا قد رأينا أن حوره الرئيسىكانت مسألة الإمامة أو الخلافة الى 
أصبحت bet‏ آمال كل فريق . لكن مسألة الإمامة نشأ عنها موضوع آخر 
أثار جدلا Lats, lio‏ كان لد AISI‏ فى تعميق الخلاف بين الفرق 
المتنازعة. لا نهكان يتصل يموضوع خطير هو تعريف SLY)‏ . إذ كان من 
الطبيعى فى هذا الجو المشحون أن رى كل قريق lel‏ الفريق الآخر 
بالكفر . وأخذت هذه a‏ تتردد على الألسن : ما هو الإيمان ؟ ومني 
يظل المؤمن مومتاً ؟ وماهو الكفر ؟ هل الإعان جرد تصديق بالقلب 
وإقرار باللسان بأن الله واحد وبأن مدأ رسوله ؟ إن كان هذا هو الإمان 
فا ججيع سواء فى إياتهم ء ولا سبيل أمام أحد الفريقين إلى أن يتهم الفريق 
الآخر بالكفر ؛ أو على الأقل بالتقصير فى إعانه . لا بد G3)‏ أن بتجة 
تفكير الميع إلى deo}‏ عنصر جديد فى دائرة الإيمان » ألا وهو العمل» 
فليس يكنى لكى يكون المؤمن مؤمتاً أن يصدق بالقلب واللسان بل لايد أن 
يعمل عملا صالحاً . ولا كانت أعمال كل فريق تبدو فى نظر الفريق الآخر 
على أنهاكبائر ر ly‏ القتل واستباحة الحرمات 4 فقد Gall‏ كل من الشيعة 
والخوارج على إدخال عنصر العمل فى الإعان ليتسى لاأععاب كل فريق 
منهما أن lel oy‏ الفريق الآخر بالكفر وأن Se‏ علييم بالحاود 
ف التار . وقد سيق أن bls‏ كيف حكم الخوارج على خصومهم من المتشيمين 
لعلى ومن آهل السنة والجاعة بالكغر وكيف أن الاس قد بلغ حدآ أصبحوا 


_ A1 
يطلقوا علهماسم. الموحدين » ويستكثرون أن يدخلوم‎ ob معه يكتفون‎ 
5 الإسلام والمسليين‎ ayls 3 مدوم‎ 


وعلى هذا النحو Li‏ التفكير فى مسألة فلسفية dele‏ هى مسألة الصلة بين 
الإعان والعمل . وكا رأينا ob‏ الشيعة والخوارج ‏ بالرغم من الخلاف 
السياسى ptt‏ حول موضوع الإمامة ‏ إلا أن كلتهم Lye‏ قد اتفقت على 
إدخال العمل كعتصر أساسى من عثاصر الإعان . 


وأمام هذا التكفير الإجمالى قامت فرقة أخرى هى فرقة المر te‏ كانت 
مبمتها الرئيسية أنلا نيس الذ نب من رحمة الله وأن تنظر a]‏ عل أنه op‏ 
لم يفةد لإعانه على الرغم من فسقه وارتكا به الذنوب . ولعل مايحب أن يقال 
فى تبرير نشآة هذه الفرقة أنها رأت أن الشيعة تكفر الخوارج oly‏ الخو ارج 
يكفرون الشيعة وأن أهل Gall‏ والجاعة Oy Su‏ موقف هاتين الفرهتين 
Beas‏ هانان الفرقتان موقف أهل السنة والماعة » وأن المسلمين جميعيم 
بهذا الإعتبار سيصبحون كفرة . فقالت المرجثة بأن Odell‏ جميعهم 
مؤمنون . وأرجات العمل أى أجلت الح فيه » وأخرجته من دائرة 
الإعان . ومعنى هذا أن المرجئة فصلت بين العمل والإعان » فالعمل 
عندها شیء والإيمان ثىء آخر. الآول عمل بال جوارح والثاتى تصديق بالقلب 
وارتكاب الذنوب فى رأيهم لا.هدم العقيدة ولا يخرج الإنسان من - ظيرة 
الإعان » بل يجحعل صاحبه فاسقا سيتولى الله حسابه وسيعاتيه» ولكن 
مصيره الجنة فى نهاية الأمر . يدول اله تعالى : « قل ٠ا‏ عبادى الذين أسرفوا 
على pal‏ لاتقنطرامن رحةالله, إن الله يذفر الذنوب جميعا » إنه هو الغفور 
الرحيم » وقالت بعض فرقهم ك يقول الغزالى فى ء إحياء علوم الدين» 
(GU. 54)‏ لايد حل المؤمنالنار وإن OF‏ بكل الماعى» . وقاليعضهم : 
تضر مع ale Yl‏ معصية » کا لا تتفع مع .الكفر طاعة . وم يستندون 
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فى هذا إلى بعض الآيات مثل : دن Yl‏ يذفر أن يشرك به ويغفر ما دون 
ذلك أن يشاء » ومثل : « فن يمن بريه فلا Vile‏ عضا ولا رهقا « رأى 
ظليا ) ومثل : « والذين آمنوا al‏ ورسله ولك م الصديقون » . 

فالمرجثة “موا كذلك ory‏ أرجأوا الحم على العمل أو SHS‏ 
فيه لته »وذهيوا إلى أنه أى العمل لاعس Ole]‏ المؤمن .وقيل أيضا إنهم سموا 
مرجئة لآنهم كانوا يبعثون الرجاء فى الناس .ولكن الشائع عنهم أنهم موا 
كذلك لإرجائهم أو تأجيلهم الحم ف مرتكب الذنوب والكبائر . وقد 
استقيع هذا نهم أرجأوا الحكم ف بى أمية ۰ ول حکوا عليهم بالكفر كا 
فعلت الخوارج والشيعة ويعتير هذا مبادنة منهم للحكام . فشكا م بى آمية 
فى نظر المرجتة » حى من نسب [ليه الفسق منهم « خلفاء شرعيون ما دام 
ق انعقدت طمالبيعة .وطذا وجب طاعتهم. من أجل هذا استطاعت المرجئة 
أن تضمن رضا حكام بتى آمية ٠ pple‏ وعلى الآقل استطاعت أن تضمن 
عدمالتعر ض طم . وذلك لانم كانوا قدآثروا الايتعاد عن الفتن والخصومات 
السياسية وفضلوا عدم الزج بأ نفسهم فى LE‏ فلم يكونوا مع على رضى ail‏ 
عنه ول یکو نوا مع خصومه» وعاشوا فى شبه عزلةعندما اعتزلوا جميع الفرق 
المتنازعة وآ روا لأنفسهم السلامة . ول يكن غريبا بعد هذا أن OSG‏ بعض 
رجال فرقة المعازلة من المرجئة . 

ell‏ أن نلاحظ أن المسألة الآولى الى أثارت الخلاف بين صفوف 
المسلمين وهى مسألة الإمامة قد ألقت بظلاها أو ولدت مسألة أخرى لا 
صلة بها وهى مسآلة الصلة بين الإيمان والعمل أدت المناقشة حو طا إلى اتخاد 
مواقف متياينة من جاب أععاب كل فرقة من الفرق الى عرضتا لما 
حى الآن . 

ولكن te‏ غالوا فى إخراج العمل من دائرة الإيمان » فزع يعضهم 


( دراساتفىعلالكلام‎ —v) 
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أنه مادام الإيمان هو الأساس فالصلاة مثلا غير واجبة ولا تزيد أو تنقص 
من ble)‏ المؤمن . وزعم آخرون منهم أن زعان جميع المسلمين سواء . فإيمان 
السلف الصالم يوضع على قدم المساواة مع AV te]‏ الفجار . إلى غير ذلك 
من الأقوال الغريبة عن روح الإسلام . 

غير أنه ينبغى Gaal‏ بين هؤلاء Se MN‏ الذبن اشتطوا فى [خراج 
العمل عن الإيمان ومرجئة السنة الذين كانوا يمثاون the DW‏ الأأوائل وعل 
رأسهم الإمام أبو حنيفة النعان ر المتوفى عام -15:ه) الذين قاوموا آراء 
الخوارج ودعوام ف هتل GY‏ الكييرة وقرر الإمام أبو حنيفة على 
العمكس من ذلك : > أن الإعان هو المعرفة والإقرار ly‏ وبرسله وبما جاء 
من الله ورسله DANG‏ دون التفصيل وأن الإعان لا يزيد ولا vats‏ 
ولا بتفاضل الناس فيه » راليغدادى :الفرق بين الفرق) فقد نادى أبو dio‏ 
بهذا الرأى فى الإعان ليحمى امجتمع LY!‏ من عقيدة الوارج . 

الخلاف الثالث:القدرية والجيرية:الإرادة الانسانة بين الاخيار والجبر: 

ولم تكن الخلافات السياسية وحدها هى السبب فى نشأة الجدل بين 
المسلين . فقد ساعد اختلاط المسلمين يسيحى الشام ويووده على ظبور الجدل 
حول بعض العقائد الآاخرى مثل عقيدة الجير والاختيار ‏ 

ذلك أن المسلمين قد وجدوا أن القرآن الكريم يحتوى على OAT‏ تقرر 
أن الإنسان حر ختار al,‏ مسئول عن أفعاله - وعل coh‏ أخرى تشعر 
ab‏ الله هو الذى يريد المدى والضلال للناس وأن الإفسان جبر فى أفعاله . 
فن ol‏ الآولى مثلا قوله تعالى : « فن شاء فليؤمنء ومن شاء فليكفر »> 
وقوله د قل : اعملوا فسيرى اله عملم ورسوله . والمۇمنون » وقوله : 
د لا يؤاخذع الله gly‏ فى أعانم » ولكن يؤاخدم يما كيت قاويم »> 
وقوله od Se‏ عا كسب رهين » وقوله :«فويل الذرن يكتبون الكتاب 


eee ie 
بأيديهم ثم يقولون هذا منعند الله ليشتروا به بنا قليلا .فو بل طم ما كتبت‎ 

eral‏ وويل طم مما يكسبون » وقوله د نما تيحزون ماكنتم تعماون » وقوله: 
» ليجزى الذين أساءوا le‏ عملوا و>زى الذين أحستوا goth‏ » . ومن 
ob YI‏ التى تشعر بالجير قوله تعالى : « وما تشاءون إلا أن شاء al‏ . 
وقوله ه ولا Kats‏ نصحى إن أردت أن آنصح لک إن کان الله يريد أن 
«Be git‏ هو ربک » وإليه ترجعون Ral ail gid) Bye‏ وما تعماونء وقوله 
د من Le‏ الله يضلله . ومن رشأ dae‏ على صراط مستقيم » وقوله : « ونفس 
وما سواها » فأطمبما lay gd‏ وتقواها » وقوله : ١‏ ألا له الخلق lly‏ 
تبارك الله رب العالمين » وقوله : ء هو الذى خلقك فنك كافر ومد مون + 
اوقوله : « وما سقط من ورقة إلا lle‏ ولا dm‏ فى ظلمات الآرض ولا 
رطب ولا Gah‏ إلا فى كتاب مبين » وقوله : وما تشاءون إلا أن شاء 
رب العالمين » . . . ا 


وأمام هذه الآبات انقسم المسلمون الآوائل إلى فريقين : فريق القدرية 
ill‏ تطور فأصبم المعتزلة وهؤلاء يؤمتون بقدرة الإنسان وحريته ٠‏ 
وقريق الجيرية الذن يؤمنون OL‏ الانسان ne‏ ولمس حرا . وقد مال 
الأمويون إلى القول بالجبر لأآنهم رأوه كش ملاءمة لإسكات صوت 
عمارضهم وقعبم »شحتجین بأنانتقال الخلافة [لهم كان قضاء وقدرا .و أصبح 
فر يق القدرية يضم أحرار المفكرين منالمسلدين الذين وجدت فرقة المعتزلة 
فى آراتهم المادة الأول لمذهيهم . وعلى المكس من ذلك أصبح فريق 
الجيدية يضم فريق Jal‏ السنة SUL,‏ الذين رأوا أن كل شىء يحدث بأمر 


من aul‏ وقدره . 
وقد مثل''قدريين الاواثل شخصيات قللة أهمبا شخصيئان : معبد الجبنى 
gael ODS »‏ . يقولالشهرستاى ف«الملل والندلء : د إن واصل بنعطاء 


fou —‏ د 


قال بالقدر وإتما سلك فى ذلك مسلك معيد الجبنى وغيلان الدمشق » ويقال. 
إن معيد الجبنى وعطاء ناسر قد أتيا إلىالحسن اليصرىوقالا له by‏ أباسعيد 
هؤلاء الاوك يسفكون دماء coda‏ وبأخذون أموالهم . ويقولون LE]‏ 
تعری أعمالنا على قدر الله «Sly‏ ر طاش GS‏ زاده : مفتاح السعادة ) » 
ومن المر ج آن BOK‏ وافقہما الحسن البصرى على فكرتهما أى أنه كان 
قدرياً مثابما وقد نقض الحسن البصرى القول بالجير فقال إن الذين يقولون 
بالجبر يقولون إن الله يضل من يشاء wags‏ من يشاء » لكن الحق أن الله 
تعالى لا يضل إلا الظالمين الفاسقين » [ذيقول : « فلا زاغوا أزاغ الله قلوبهم. 
وما يضل به إلا الفاسقين » . ويدو أن معبد قد ترك أثراً كييرآ فى البصرة 
والشام والمدينة وخلف أتباعا كثيرين. واتطلق أيضاً غيلان الدمشق فى بلاد 
الشام ty‏ ذهب القدرية ويعلن للناس أن الحسنات والخير من اه ء أما 
الشروالسيئات فن أتفسهم. ولكن يبدو أن غيلان كانمرجتا إلى جانب قوله 
بالقدر ؛ فقد كان بقول إن الإيمان لا يزيد ولا ينقص ولا تفاضل 
الناس فيه . 

هؤلاء القدريون JIS‏ ثم المبشرون الأول cade‏ الإرادة الخرة 
call‏ ستقول به المعتزلة . لكن قام من يرد ple‏ وم الجيرة الأوائل أو 
الجهمية أتباع الجهم بن صفوان . وأهمية الجهمين صفوان فى LAY‏ العقلية 
الإسلامية ترجع إلى أنه كان أول من أدخل منهج التآويل المقلى .وهو cell‏ 
الذى اعتنقه المعتذلة فما بعد . لهذا فإن الجهمية الرغم من pel‏ كانوا مجبرة 
إلا أنهم اتفقوا مع المعتدلة فى عابم بالتأويل امقلى » وى قوطم بث 
E ae‏ نفس الأقوال التى سيرددها المعتزلة. ومن أجل 
هذا لقب المعتزلة بالحهمية بالرغم من آم فما يتصل عسألة الإرادة كانوا 
مجيرة وكان gall‏ لة من أتباع حرية الإرادة ad‏ نقل الشهرستاق عن الحم 
أبن صفوان أنه كان يقول : ء إن الإنسانليس le sam‏ فعل ؛ولا بو عمف 


عد له[ — 


بالاستطاعة » وإنما هوجبور فى أفعالهءلاقدرة لهولاإرادةولاا تيار » وإنما 
phe‏ الله تعالى الأفعالفيه على حسب ماخلق فى سائر الحادات » وينسب إليه 
الأذعال مجازا كا ينسب إلى الجادات » كا يقال أتمرت الشحرة » وجرى 
الماء » وتحرك الحجر » وطلعت الشمس وغر بت وتغيمت السياءء و أمطرت» 
وأزهرت Gos‏ وأنيتت » إلى غير ذلك » واثواب والعقابجير »كا أن 
الأقعال جبر ء وإذا ثبت الجبر فالتكليف جبر » لكن يبدو أن هذا الجبر 
المطلق الذى سوى فيه الجبم بين الإنسان واماد لم يقل به الجبم ولكنه 
ذهب فيا يروى عنه الأشعرى إلى ATIF‏ يختلف عن الجبر المطلق بعض 
شىء (انظر : الأشعرى مقالات الإسلاميين » وانظر أيضاً : الدكتور 
على ساى النشار : نشآه الفكر الفلسق فى الإسلام > الجزء (SSW‏ 
فو يقول: د لا فعل لا حد فى الحقيقة إلا لله وسحده « ally‏ هو الفاعل و أن 
الناس Ue)‏ تنسب yd)‏ أقعالحهم على الجا كا يقال تح ركت الشجرة . . الخ 
Ue],‏ فعل ذلك بالشجرة ... الله سيحاته . ولكن الإنسان مختلف عن هذه 
الرادات an‏ الاختلاف al was‏ أله للإنسان رة کان ا زا الفعل 5 
Gls,‏ إرادة للفعل واختيارا له Ta ate‏ لهء وإن صم هذا فإن الجبم ابن 
صفوان يكون قد قال بالكسس الذى تبنته الأشاعرة bb‏ بعد . 

وقد ذابت القدرية والجهمية أو الجبرية فى غيرهما من المذاهب وظهر عل 
Le fl‏ مذهب المعترلة GLAD,‏ يسمى الممتزلة بالقدرية لأنهم شوا أن KG‏ 
الأشياء والا"فمال بقدر من اللهوقضائه وأحياناً أخترى بلقب المدئزلة با ية 
من فاحية قول الاثنين بتفس !لصفات وخلق القرآن . 

چ ا 

عل الكلام بين المعتزلة وأعل الحديث والسنة . 

نمأ عل OM‏ على بد المءتزلة فقد كتب مرمى إن ميمون وهر يود 
هذا العم قول : « إن أول ابتداء الإسلام بهذه الطريقة ر أى بعل الكلام ) 
غرقة ما وم dll‏ » ر من كتاب دلالة الحائرين» ج ۱ ص (AS‏ وشذهب 
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إلى هذا الرأى Lal‏ الشبرستاق فى « الملل والتحل » قيقول : « إن المعترلة 
بعد أن طالعوا كتب الفلاسفة أفردوا فن الكلام فنا من فون العلل وسموه 
باسم عل الكلام » ولكن ليس معنى هذا أن التكلمين م المعتزلة فقط › إذ 
أن لفظة متكلمين أصبح بطلق فيا بعد كا يقول دى بور فى تاريخ الفاسفة 
فى الإسلام عل الفلاسفة الذين gy gill‏ المعتزلة ويقبعون أهل السنة . 

وعل الكلام ‏ يعر فه الفارابى فى د إحصاء العلوم > هو : « صناعة يفتدر 
مها الإفسان على قصرة الآراء والافعال المحدودة الى صرح بها واضع اللة » 
Kis,‏ ماعالہا باللأقاويل » . أو هو كا يعرفه ابن خلدون فى المقدمة» 
je >‏ نتضمن الحجاج عن العقائد الإمانة ada HV‏ « والرد عل المبتدعة 
المنحرفين فى الاعتقادات » ء وهو يختلف بذلك عن عل كمل الفقه OY‏ دائرة 
ate‏ فى المسائل الاعتقادية » أما عل الففه فدائرة بحثه هو الأحكام الشرعية 
العملية : cpl AL JUS fla‏ والحظور والمباح:والواجب والمستحب .. الخ 

وقد اختلف مذهب الآثمة والصحاية والفقباء من هذا العلم» فيعضهم 
حرمه . وأحله 'لبعض الآخر ووقف فريق ثالث موقفآً وسطا ء فإلىالتحريم 
ذهب الشافعى ومالك وأحمد بنحتيلو سفیان‌و جميع Jel‏ الحد يشمن AL‏ 
فر ى الشافى مثلا ( يوم ناظر أحد متكلمى المعتزلة ) أنه « لآن يلق الله 
عز وجل العبد بكل ذنب ما خلا الشرك بالل حير له من أنيلقاه بثىء منعلم 
الكلام»وروى الزعفرا ف أن الشافعىتال: Kes‏ فى أصتاب الكلام أن يضر بوا 
با جر بد ويطافيهم فالقبائلوالعشائر » وقال أحمد رن حتبل « لا يفلم صاحب 
الكلام أ بدا . ولا تكاد ترى أ lar‏ نر Ba Vest‏ قلبهدغلءرأىساد). 
بل ذهب إلى أن عاباء الكلام زنادقة » وذهب مالك إلى أنه « لاوز شبادة 
أهلالبدع la Vi,‏ ». وى رأى عض الصحابةأنهأراد اهل ألا هواء آمل 
الكلام على أى مذهبٍ كانوا ٠‏ وأجمع آهل الحديث من السلف على ذلك ء 
لا نهم يقولون : إن انى قد قال : هلك المتنطعون ٠‏ هلك المتتطعون: . ملك 
المتنطءو نأى المتعمقون ف البحث والاستقصاء . 


وإلى جانب هذا الفريق الذى نادى بتحريم عل الكلام رأى فريق آخر 
إباحة تعليمه . وم بقولون ف ذلك إن عل الكلام هو على الحجاج عن 
العقائد بالآدلة والبراهين » وكيف يكو نذكر الحجة والمطالية بها والبحشعنا 
he‏ | وقد قال اله تعالى : « قل هاتو! Silay‏ وقال عر وجل: د لہلك 
من هلك عن بينة « ويحى من حى عن «bite‏ وقال تعالى : « قل هل عندم 
من سلطان بهذا » أى حجة وبرهان . وقال : « قل فلله الحجة البالغة» .. 
والقرآن من أوله إلى آخره محاجة مع الكفار . ومن ذلك مثلا : أن عمدة 
أدلة المتكلمين فى التو حيد قوله تعالى : « لو كان فيبماآطة إلا الله we Gad‏ 
وفالنبوة :» وإن كنتم فى ريب ما نزلنا على عبدنا فأتوأ بسورة من مثله » . 
وف البعث : « قل ne‏ الذى أنشأها أول مرة ».. إلى غير ذلكمن الابات. 
وقد أمى at‏ نبيه بالجدل إذ قال dls‏ له : + وجادطى ch‏ هى أحسن ». 
والصحابة كانوا cy SGU a Sole‏ لكن عند FIL‏ فقط . فقد بعث مثلا 
على بن أنى طالب رضى الله عنه ابن عباس الى الخوارج فکلمم فقال لے : 
« ما ننقمون على Bale]‏ ؟ قالوا قاتل dy‏ يسب dy‏ يقتم » فقال م : د ذلك 
فى قتال الكفار . أرأ يتم لو سبيت عائشة رضى اله عنها فيو م اجمل » فوقعت 
فى سوم Sot‏ أكثم تستحلون منها ما قستحاون من FS he‏ وهى a Sd‏ 
نص الكاتاب ؟ فقالو! : لا » فرجع منهم إلى الطاعة ألفان » وذلك بفضل 
الجادلة « لكن يقبغى أن يقال إن الجدلعندالصحابةكان قليلا وعندالحاجة وم 
يتخذوه صناعة أو حرفة . 

وقد وقف الإمام Sal‏ بالنسبة إلى علم الكلام ley‏ وسطاً بين 
التحليل والتحريم . فمو يقول ف« قواعد العقائد » هن إحياء علوم الدين > 
ما بى : « إن فيه منفعة وفيه مضرة » فهو باعتتبار منفعته فى وقت الانتفاع 
حلال أو مندوب al]‏ أو واجب »کا تقتضيه الخال » وهو باعتبار مضرته 
فى وقت الاستترار des‏ حرام . أما مضرته فإثارة ألشبيات وتحريك 
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العقائد وإزالتها عن الجزم والتصميم ... وأما متفعته « فقد يظن أن فائدته 
كشف GL‏ ومعرفتها على ماهى عليه » ولكن هبيات فليس ف الكلام 
وفاء بهذا الطلب الشروف . واعل التخطيط والتضلل فيه أكثر من 
الكشف والتعريف .. . ولعمرى Cin‏ الكلام عن كشف wy say‏ 
وإيضاح لبعض الآمور: » ولكن على الندور فى أمور جلية » تكاد et‏ 
قبل التعمق فى صنعة الكلام » بل cade‏ شىء وأحد . وهو حراسة العقيدة 
الى ترجمتاها على العوام » وحفظبا عن تشويشات المبتدعة بأنواع الجدل » 
وقد اشترط الغزالى ثلاث خصال فيمن يقوم dye‏ الجدل والكلام : أوطا 
التجرد للعل والحرص عليه . وثانها الذكاء والفطنة والفصاحة ٠‏ وثالثها أن 
GOS‏ طبعه الصلاح والديانة والتقوى . 

وهناك آراء كثيرة فى تفسير pall shai‏ , فالذن يعنونت بالبحث عن 
الأصل التاريخى ذه الفرقة يروون عادة تلك القصة الشبيرة التى راد ها 
إثباب أن واصل بن عطاء ( توف عام ١8١‏ ه أو ۷٢١‏ م ) هو أول من ممى 
معتزلا » وذلك لأنه قال فى مجلس أستاذه الحسن البصرى ( تو قعام١٠١١1 (a‏ 
أن مرتكب الكبيرة لامؤمن مطلق ولا كافر مطلق بل هو فى منزلة 
بين المنرلتين . 

وتتصل الظروف الى ساعدت على نشأة فرقة ااعتزلة dlls‏ الخلافات 
والصراعات الى قسمت المسلمين حول موضوع الخلافة > فكان لابد أن 
تقوم oy‏ جماعة تعترل الكل وتعزل الفتنة وأطرافها ء لاحاربون مع على 
ولا يحاربون code‏ . وهؤلاء م المءتزلة » Nady‏ كان من الطبيعى أن تتصل 
CLM‏ بين فرتة الممتزلة فى أول نشأتها معفرقة المرجئة» وذلك OF‏ هذه 
الفرقة الخيرة قامت بعد أن رأت أن المسلمين يكفر بعضهم بعضا وأرادت 
ھی الآ خری أن تعتزل هذه الحاعات المتناحرة وتفتهم ياب Bd)‏ والإيمان 
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للجميع فا خر جت العمل من داثرة الإعان على نعو مارأيتا .وقدرأينا بالفعل 
أن بعض القدريين الآوائل الذين وضعوا الأأساس فى القول بالإرادة الحرة 
oes‏ العقل a‏ التأويل دن أمثالغيلان الدمشق كانوا من المرجئة 8 


ولا استقب الاس لبنى أمية وبايع الحسن بن على بن Seal‏ معاوية , 
وسل اليه الام فّجع جماعة من أصحابه فى موقفههذا لانم كانوا لايوافقونه 
على هذه Golf‏ الى أظبرها لمعاوية » فاعتزلوا عنه وعن باق السابين 
وانقطعوا إلى العل والعبادة وهؤلاء Leal‏ معترلة » لكن علينا أن تلاحظ 
أن ala‏ المعتزلة على هذا النحو نحم علينا أن نقول بآن Cle I‏ كانت متصلة 

بين أوائل المعترلة ورجال الشيعة ء أصعاب على ابن al‏ طالب وابنه 
الحسن وطًذا ذهب بعض المؤرخين أن واصل بن عطاء أخذ الاعتزال عن 
al‏ هاشم عبد الله بن مد بن الحتفية . وحمد بن الحنفية هذا هو ابن على بن 
ol‏ طالب Wik.‏ نعل من قا حية أخرى أن AT‏ فقباء الشيعة تر وا فى كنف 
الاعترال Ler ol,‏ من طبقات المعتزلة كانوا من رجال الشيعة » ونعلم مثلا 
أن زيد بن على بن الحسين مو سس فرقة الزيدية من الشيعةقد تتليذ على واصل 
ابنعطاء Ay NOW lady‏ كلهم معتراة فى العقائد . 


ومن الممكن كذلك أن ترد ahi‏ المعترلة إلى سبب آخر يتصل Lees‏ 
بالخلافات السياسية الى قامت بين المسلمين حول موضوع الإمامة على التحو 
التى حاولنا به أن ad‏ علاقة cn‏ نشأتهم وقيام فرق أخرى مثل de A‏ 
والشيعة « وهذا السبب الآخر feat‏ هذه المرة بقيام فرقة cob ghd‏ وغلوها 
فى تكفير Jeb‏ الكيرة Go‏ استحل رجالا قتل عالفيم . وقيام فرقة 
المعتزلة ستكوت بهذا الرد فعل ضد هذا الغلو من ale‏ الخوارج. والحق أن 
المسلبي نكانوا حيارى SUG‏ على مرتكب الكبيرة» NIE‏ حيارى بين 
LJ]‏ الخوارج وتفريط المرجثة ققام واصل بن عطاء وقدم رأياً متوسطا 
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بين الإفراط والتفر يط Way.‏ على هذا Wan cof‏ عل [تصال نشأة المعتزلة 
برد الفعل ضد الخوارج - قول البغدادى فى الفرق بين الفرق : ١‏ فلما ظبرت 
فتنة الازارقة بالبصرة Nes‏ [ والآزارقة FA‏ من فرق CIB‏ 
کا تقدم ]... خرج واصل بن عطاء - . وزعم أن الفاسق من هذه الامة 
لا مؤمن ولا AE‏ » وجعل الفسق متزلة بين منزلة الكفر والإعان » . 
ul,‏ كان الاس » فإن بداية فرقة للعتزلة كان ف العصر feel‏ 
قبل ذلك . Ll‏ تدوين عل الكلام فى كتب شيوخ المعئزلة المعروفين فل يم 
إلا فى الصدر الأول من حك العياسيين»وقد ذاعت فى هذا العبد آراء المعيزلة 
وأصبحت Jf‏ المذهب الرسمى للدولة أيام lll‏ والمعتصم بعد أن كان 
حاريها الأمويون وقتلو! بعض المبشرين بها من أمثال معبد بن عبد الله الجبنى 
ol‏ قله المجاج بن يوسف الثقق وغيلان الدمشق الذى قتله هشام 
ابن عبد الملك . لكن المعتزلة دالت دولتهم أيام الخليفة المتوكل العياسى » 
خرق ees‏ ونصر عليهم خصومهم منأهل السنة والماعة .والمقصود بالسنة 
طريقة النى : أقوالد ddl,‏ . والمقضود بالحاعة طريقة الصحابة رضوان الله 
عليهم. فالقصو د إذن بأهل السنة والجماعة أتباع طريقة النى وصمابته. وأهل 
السنة وابخاعة عنائفتان : أهل الحدريث وم يعتمدون على الكتاب والسنة 
والجاعة . jal,‏ النظر العقلى وغ الأشاعرة واللنفية أو الأحناف . ومعنى 
هذا أنه عجىء Gol OF‏ الأشعرى فى التصف اثانى من القرن إلثالك 
ctl‏ وأوائل القرن الرابع ر توق عام .مم أو ٣۲٤‏ د ) أصيح تعبير 
Jal»‏ السنة والماعة » تال فيقصد به الأشاعرة . ولكن هذا poll‏ كان 
يقال قبل الأشعرى ويقصد به Jal‏ الحديث من ز رجال ) السلف الذين 
رفضوا النظر العقلى ورفضوا التأويل وآثروا التعويل deadly SESH Jo‏ . 
والحق أن الأشعرى هو الذى داقع عن azul Jel AT‏ والطاعة gals,‏ 
كلامية . وطذا يعتبر الخدم ال كير للمعتزلة ‏ أما fall‏ اة فم خصوم أهل 
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الحديث والستة أولا وخصوم الأشاعرة الذين عثلون إمتداد أهل ead‏ 
وألسنة من ناحية الموقف لا من تاحة الممهسج » باعتبار أن منهج الأشاعرة 
فى الجدل منهج كلاى لم يلجأ إليه آهل الحديث . ومعنى هذا أن الأشاعرة 
وإن كانوا كلاميين أو able‏ كلام > مثلبع من هذا مثل المعتزلة اما > إلا 
أنهم كانوا فى موقفبم من أتباع أهل الحديث والسنة Ball ٠‏ فيم الذين 
أنشأوا عل الكلام وشهد هذا العم ولادته الأولى عل يديم › وكانواف اجام 
إلى التأويل العقلى يعارضون الذين كانوا يذهبون إلى عدم التأويل من Jol‏ 
الحديث والستة . وعندما جاء الأشعرى آثر أن ادل المعتزلة بسلاحبم » 
وهو الكلام والحجج العقلية » لكته كان فى هذا متبعاً موقف آهل card)‏ 
والسنة من ناحية الوقوق عند الإص والتعويل على الكتاب والسنة . 

وفما نتصل بموضوع GLY‏ أو الخلافة لم يكن للمعترلة رأى مخالفون 
به رأى السنة واجماعة فىهذا الصدد.قبم يقولون بأنها تنعقد باختيار المسللين 
أى أنها بالاتفاق والاختيار وليست بالنص والتعيين کا يقول الشيعة . ولم 
يشترط كثير من شيوخ المعتزلة شرط القرشى ف الخلافة » وف هذا كانوا 
متققين مع cl gh)‏ . 


بد أنه ينبغى أن نلاحظ أنه يظبور المعتزلة على مسرح الفكر الإسلاى 
ونظرا للاؤثرات الا جنية الى خضع Ub‏ بعض رجالا كنتيجة لاختلاطهم 
مع مسیحیالشام و.بوده وكتتيجة DL‏ ح رک الترجمة أيضاً ظبرت مشا كل 
فى عل الكلام » تختاف عن المشا كل التى ذ كر ناها حى الآن وحددت لا 
ظبور المرق الاسلامية gh‏ أوردناهاءأى تختلف عن مشكلة الإمامة ومشكلة 
العلاقة بين الإيمان وااسل ومشكتة الجير والاختيار . وكلبا مشا كل طبرت 
مح ظهور فرت مثل المرجتة والخوارج والشيعة.وليس see‏ هذا أن المشا كل 
الى محدثنا Yo‏ حتی الآن قد انتهت » فقد استمرت هذه المشا کل بعد ججىء 


GK 
لمعت لة واللأشاعرة وإمتدت فى كتب أواخر المتكلمين وعل أقلام فلاسفة‎ 
dial لكن ما أردنا أن نقوله إن مجىء المعترلة فى هذا الو‎ . Lal الإسلام‎ 
الذى عاشت فيه ساعد عل ظبور مشا كل جديدة إلى جانب مثا كل القدعة‎ 
هذه المشاكل الجديدة مشكلة الذات والصفات وما يتصل بها من تتزيه‎ all, 
وصلتها بأقعال العباد على و ماستعرق ذلك‎ SY) وتشبيه » ومشكلة العدل‎ 

الان عنه تناولنا للأصول النسة للبعئزلة ٠‏ 


الأصول النسة لامعتولة : 


المعثر له due‏ أصول أو ميادىء يلتفون > لها وى : التواحد » 
والعدل . والوعد والوعيد ء والمذزلة بين المنزلتين » Ms‏ بالمعروف 
والنهى عن المتكر . فقد كتب الخياط العترلى فى كتابه الانتمار» بقول : 
: ليس يستحق أحد منهم اسم الاعتزال حى مع القول بالأصول النسة : 
التوحيد ؛ والعدل ء والوعد والوعيد » Dally‏ بين المثولنين . والاس 
بالمعروف والنهى عن SCM‏ . فإذا كلت ف الإنسان هذه الخصال الس 
فهو معتزلى » . وسفتناول الآن كل أصل من هذه الأصول عل حدة مع 
بيان المشا كل المتصلة به . 

الأصل الأول : التوحيد : 

ليس المقصود بالتوحيد هنا الإقرار بوحدانة الله Alig.‏ مسل به 
عن جي المسلمين وأقرته جميع الفرق الإ .لامية . ومن ينها فرقة المعتزلة . 
وإعا الةصود بالتو-حيد هنا cll‏ حيد بين الذات ALY)‏ وصفاتها . لكن 
مامعى دذا التو حيد بين الذات والصفات ؟ 

وجد I yall‏ أن النصارى قد تصوروا الله jo‏ أنه جوهر له aul‏ أو 
whlies‏ تقوم ا ص صغات آلو جود ٠ alt, is‏ وقد al‏ وذآا التدور 
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والنظر إلہا على أنها أشخاص مستقلة عن الله . وكانت النتيجة هذا أنساقهم 
هذا القول إلى old}‏ اطين . 

وفما يتصل بالصورة الىقدمما القرآن له » لاحظ المعتزلة أن هناكآبات 
وصفت الله يبعض الصفات شل قوله تعالى : « لما خلقت بيدى » وثوله : 
« الرحمن على العرش استوى » وقوله : « وجاء ربك les SIM y‏ صقا > 
وقوله : « بل يداه ميسوطتان » وقوله : د Gay‏ وجه ربك ذو الجلال 
والا كرام » فا الذى ينبغى علينا أن تقبمه من هذه الصفات الواردة فى مثل 
هذه الآيات ؟ هل pli‏ منها أن ته وجا وآته استوى على عرشه وأن له 
يدين - . الخ ؟ أم أنه يحب علينا تأويلبا ؟ 

الحق أن أوائل السلف قد وقفوا أمام هذه الآيات ء وذهيوا إلى أنه 
ينبغى عليتا أن نتوقف ف تأويلبا » ونقف عند اللفظ الوارد فى هذه الآيات 
الى تشير إلىالصفاتء وقالوا : إننا تفم معنى اللفظ الوارد فى هذه الآيات » 
ولكتنا لسنا مكلفين معرقة تفسير أو تأويل معتاها على الحقيقة . فقول 
مالك بن أنس مثلا فى AT‏ الاستواء : ١‏ الاستواء معلوم والكيف مول 
ale Vis‏ به Sigal, rly‏ عنه بدعة » . ويقول uel‏ بن حنبل : كلمن 
عند ربناء co ally Leal‏ وصدقنا ماطته » ووكلتا علمه إلى «atl‏ ولستامکلفین 
بمعرفة ذلك » . وقد ذهب يعض السلف إلى أن من حرك يده عتد قراءته 
للآية : ه خلقت ody‏ » وجب قطع يده . 

ومعتى هذا أن أوائل السلف مالوا إلى إثيات الصفات لله Mar‏ « مادام 
هو قد آثبتها إلى نفسه ينص الكتاب » ولكتهم لم يحثوا وراء اللفظ عن 
تأويل معناه » ووقفوا من قضية التأويل كابا على نحو ماأشرنا إلى ذلكسابقاً. 
موقف القسلم والتفويض ٠‏ 

لكن هذا الإثبات الخجول أو الحدود للصفات يستمر Db go‏ . إذآن 


ا 
بعض الفرق الإسلامية شجعبم ورود صفات يعينها أثتها الله لنفسه ق بعض 
الآبات إلى القول بالتشبيه أى بتشبه ما ورد فى هته الآيات من وجه 
ودن . . الخ لله بنفس هذه الصفات عند الإنسان . ومعنى هذا أن الصفاتية 
ر الذين 1 ثبتوا الصفات لله ) قد تطور ppl ge‏ ووقعوا ف التشبيه فأصيحوا 
مشسبة أو فى التجسي فأصبحوا مجسمة . 

والمشبهة قان : مشبية الشيعة وهمالغلاة من الشيعة «ومشدهة أهلالحد مث 
والسئة وم الجبعية . 

بقول الغدادى فى « الفرق بين الفرق » ot‏ أول ظور النشبيه صادر عن 
أصناف من الروافض ( وم الشيعة ) والتلاة > . وقد حك عن هشام بن 
الحم أحد متكلمى الشيعة أنه كان يقول هو وأصابه أن معبودمم جسم ذو 
أبعاض ؛ له قدر من الأقدار » ولكن لايشبه شيا من الخاوقات « ولايثسهه 
cos‏ وهو فى مكان مخصوص » وجبة عخصوصة ء وأنه بتحرك » وح رکته 
فعله > ر الشهرستالف : الملل والنحل  )‏ ويقول الأشعرى فى مقالات 
الإسلاميين عن هشامين الح وأصابه أنهم ذهبا إلى أن معب ودم جسم لدنباية 
وحد » طويل عريض عيق » علولهمثل عرضه » وعرضه مثل عمقه »ولایو 
بعضه عل يعض » 5 sary‏ الاشعرى Lal‏ عن هشام آخر هوهشام ابن 
سالم الجواليق إن abel‏ كانوا يزعمون أن ريم على صورة الإنسان . 
وشكرون أن يكون لخأ ودمأ » ويقولون هو نور ساطع ‘Yk,‏ ياضاً » . 

وقد اتتقلت هذه الأوصاف عندفريق منغلاة الشيعةإلىعل ب نأنى طالب 
abl‏ بعض أتباعه . وزعموا أن We‏ حى لم ae‏ وأن فيه الجزء DW‏ . . 
.وأنه هو الذى يجىء من السحاب والرعد صوته والبرق سوطه . . »> وقد تأثر 
غلاة dnt‏ فى endl‏ لعلى وذريته وحاول الجزء AY‏ فيم بأقوال 
التصارى الذين قالوا م عن المسيح aio]‏ ونه الخالق وإنه eke of‏ 
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rin‏ ال الهود pall‏ ذهيوا إلى أن الله خلق آدم على صورته.م ورد فى 
العبد القديم . 

وإ مثل هذه Leal LV‏ عن روح الإسلام ذهب بعض الجبمية › 
فيح عن داود no) bl‏ أحد الجبمية أنه قال إن معبوده جسم ولحم ودم 
وأن له جوارح وأعضاء من يد ورجل ورا 0٠‏ الخ ومع ذلك فهو جسم 
TOY‏ جسام لخم لاكاللحوم . . وهكذا . وهو لايشبه ales‏ الخاوقات 
ولا يشهه شىء ٠ ٠‏ وقالت الجهمة أيضاً إن لله كلاما ٠‏ ورووا أن موسى 
عليه السلام كان يسمع كلام الله pS‏ السلاسل . 

ومن المشيبة كذلك الخلولية الذين قالوا يحواز طبور الله فى صورة 
شخص کا كان جبريل عليه السلام ورل فى صورة ale)‏ وقد تمثل cot‏ 
علها السلام بشراً سويا - ويستدلون على ذلك أيضاً با ديت الشريف : 
د لقت وف فق اخسن صورةة : 

ومن المثسهة dele Coal‏ الكرامية أصحاب أ عبد الله عمد بن كرام 
الذى اتهى فى ]613 الصفات إلى التجسے » فذهب إلى أن معيوده مستقر 
استقرارا على العرش وأنه يحبة فوق » وقد تأثر بآراء الكرامية ابن تيمية 
الحتبل الحراق . 

وأمام هذه الآراء الى وجدها العتذلة عند أصحاب الديانات CEN‏ 
وعند بعض الفرق الإسلامية كان الموقف العام الذى بميز رجال pl fall‏ 
التنزيه ) وهو ضد القشييه والتجسم ) ء ولجأوا فى سبيل الوصول إلى هذه 
الغاية إلى طرق متعددة : 

؟ س قالوا إن الله لیس كثله شی۔ » فبو ليس يسم ولا شبح ولاصورة 
ولا لحم ولا دم ولا شخص ولا جوهر ولا عرض » ولا بذى لون ولا 
one‏ ولا رانحة ولا طول له وللاعرض ولا عق Apa aly‏ ولاس 
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بذى جبات ولا يحيط به مكان ولا يجرى عليه زمان ولا تجوز عليه الماسة 
ولا الحلول وأنه ليس محدود ولا متناه الخ ٠‏ . 

فن أجل أن oH‏ المعترلة تز نه الله ون Ale Gal‏ بينه وبين الإنسان 
لجأوا إلى وصفه op‏ المجموعة وغيرها من صفات السلب . وذلك لان كل 
مارد على خاطر الإنسان من صفات لا بد أن يكون الله خلاف ذلك . 

۽ — gull bi‏ لة إلى الصفات عل bel‏ اعتبارات ذهنيه عقلية نمثل و جوها 
مختافة فى النظر إلى الله ولا تدل حال من الاحوال ‏ كا Jy‏ الأشاعرة - 
عل صفات قدعة قائمة IDL‏ . ومعى هذا أن التنزيه المطلق الذى يفبم من 
مو قم المعتزلة فى وصفهم الله يصفات La OL‏ » قد ain‏ خطوة أخرى 
ذهوافبا إلى ضرورة وصف الله مجموعة الصفات MALY‏ وصف 
بها نفسه بشرط أن لانفبم هذه الصغات عل أتهامعاتى قد جة قائمة بالذات .قا 
لو فعلنا دلك فقد أثيتنا qd]‏ أو أ كثر » ووقعنا فى تعدد ADIT‏ . الصفات 
الإهية عند المعتولة ليست مستقلة عن الذات Le] yc‏ هى عن الذات - فالله 
حى بداته لا ala fle. she‏ لا بعل. قادر يقاته لا بقدرة . ومعتى قولتا إنه 
dle‏ کا يقرل النظام ‏ إثيات ذاته و نى الجبل عنه : ومعنى القول بأنه قادر 
إثبات ذاته وتف العجز عنه؛ ومعنى قولنا ته حى إثبات ذاته ونق الموت 
ass‏ « أما اختلاف هل الصفات یرجح إلى اختلاف أضدادها tall‏ عن 
abl‏ > فاختلاف We as‏ عن aS‏ قادرا عن کر نه حا ]ما ers,‏ 
لاختلاف أضداد تلك الصفات من الجبل والعجز والموت . 

م ل خطى أبو ديل العلاف ) شيخ من شيوخ امعتزلة ) وأصحايه 
ن Tid‏ خطوة أخرى ف النظر إلى الصفات الإلهية » فليس يكن عنده 
أن تقول عن اله إنه حى بذاته لايحياة » بل من الممكن أن تثبت له ألياة 
ونقول إنه > ale‏ وحياته ذاته . ولیس یکن أن تقول إنه قادر i‏ 
لابقدرة » بل من (Rall‏ أن نقول إنه كادر بقدرة وقدرته ذاته ٠‏ ولس 
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بک أن تقول إنه عال بذاته لا بعلل . بل من المممكن أن تقول إنه fle‏ بعل 
Ades‏ ذاه ٠‏ ومعنى هذا أنه بدلا من إنكاز |الصفات ( العم والقدرة والخياة ) 
والاكتفاء فقط le‏ ورد ف ball‏ من lel‏ الله (عالم قادر حى . ال ) , 
وبدلا من أن نقول [نه fle‏ بذاته لا بعل ... اڂ جاء أبو اذيل العلاف 
eal,‏ الاسم والصفة معا فقال إنه عام بعلم » قادر بقدرة ‏ حى بحياة ولكنه 
عاد فسحب بالسار ما أعطاه cal‏ . فبعد إن قال dle ai)‏ بعل » أضاف 
[فذلك قوله . « وعلمه ذاته» . وبءد أنقالقادر بقدرة أضاف إلىذلك قوله. 
« وقدرته ذاته » . وبعد أن قال إنه حى she‏ » أضاف إلى ذلك قوله : 
« وحياته ذأته» . وهذه خطوة على أى حال Jo‏ طريق الصفاتية » وإ نكانت 
تلم خرص A jl‏ کاہے Je‏ التنزيه و[نكار م لوجبة نظ رالخصوم ( الاشاعرة) 
فى النظر إلى الصفات على أنها dei Shee‏ قائمة بالذات DY‏ ومستقلة عنها. 

» - لجأ المعتزلة إلى Jol‏ الآيات التى تفيد أن لته وجها ويدا أو عينا. 
فنىتوله « بل يداه مبسوطتان » تفيد الآية تعبيرآ Yale‏ يبت السخاء له ون 
البخل عنه . واليد عموما تفيدالنعمه » وف قوله jaar‏ وجه ربك ذوالجلال 
والا كرام » يؤولون الوجه بآنه هو الله نفسه لا ننا نقول فى اللغة : قلبت 
الاس على وجوهه . وقوله تعالى : « وتجری Lich‏ » يقولون أى يعلممنا . 
وف قوله « ولتصنع على de‏ »> يقولون أى برءاية مى . والاستواء فى قوله: 
د الرحمن على العرش استوى » معناه عندم الإستيلاء والفوقبة فى قوله : 
د مخافون من فوقبم » تعتى العاو والرتبة Fe‏ فى قوله تعالى : « هو القاهر 
فوق عباده » . كذلك تأولوا الآبات الى تفرد ازول أو ast‏ أو العروج؛ 
oY‏ الله لا ينزل ولا ىء ولا يصعد . ذلك OY‏ المراد بالنزول الإحسان 
والرحمة كقوله تعالى : « وأنرلنا الحديدء أو « وأنرل لك من الأتمام ..». 

وأتكر المتزلة إمكان رؤية الله بالأبصار لاقتضائها الجسمية والجبة . 
واستندوا فى هذا إلى آبات مثل : لا shes Spar‏ وهو يدرك الأبصار ce‏ 
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وقال الله تعالى إلى موسى حین طلب رؤريته » قال له تعالى : « لن ترانى » . 
أما الرؤية الواردة فى oll‏ : « وجوه ey‏ ناضرة إلى ربها ناظرة » . 
فناظرة هنا بمعنى منتظرة . وقد ذهب كثير من المعتزلة إلى أن من الممكن 
رؤيه الله بالقاوب يوم القيامة . 

وذهب أكثر المعتراة إلى أن الله ميع بصير حقيقة لا بجازا » لكنهم 
أنكروا أن يكون معا بسمع بصيرا ببصر . لآن ذلك يقتضى وجود AW‏ 
أو الجارحة من أذن وصاخ وعين .. ال . أما الإرادة فقد ذهب النظام مثلا 
إلى القول ob‏ الإدارة على نوعين : إرادة تتعلق بأقعال adil‏ » وإرادة تتصل 
بأفعال العباد . وقال النظام إن الإرادة الآولى هى وعل الله سواء ولا جوز 
وصف اله ها إلا فى فمل الخلق . فإرادة اله مى خلقه . أما الإرادة الثانية 
الى تتصل بأفعال العباد فعناه أنه آم مها و تاه عتبا . 

ه  el‏ الصفات الى استأئرت باهتام المعترلة صفة الكلام . كلام الله 
al‏ تعالى يقول : « وكلم الله موسى LBS‏ » لكن ليس معنى هذا عند المعتزله 
أن الكلام صفة أذلية لله تعالى . إذ لوصح هذا لكان القرآن قديما قدم (iN‏ 
مع أننا نعم أنه يتج رأ و تبعض فيقال ثلثه وربعه » eis‏ أنه أمر وتهى ووعد 
ووعيد وهذه متضاداتب » bi‏ أنه مركب 5 وهو څک مفصل . وکل هذا 
يوجب التعدد فى القرآن ويجعله Whe‏ القديم . وكل ما كان Whe‏ القديم 
فهو محدث ٠‏ 

فالقرآن عند المعتزلة حدث أو عفلوق أىأنه غير قديم . لكنه كلام الله . 
فقد أجمع المسلمون على ذلك ولا Sle‏ للشك فيه . ومع ذلك » ومع كرنه 
كلام الله فهو خلوق ادت أححدثه الله . د الله أزل url‏ الحديث » د 
bl»‏ نحن نزلنا Sal‏ وإنا له حافظون ». فالقرآن منزل » وکل مز ل حدث. 
وطذا dl ob‏ قادر على أن day‏ أو يأنى ate‏ أو يزيد فيه: « قل لو كان البحر 
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مدادا لكلات رن لنفذ البحر قبل أن تنفذ SUS‏ رف ولو جتنا dig‏ مدداء. 
وهكذا نرى أن القو ل gle‏ القرآن عند المعترلة ليس له شأن ما أجممحعليه 
الآمة من أن القرآن كلام الله . ومن GAL‏ ترى أن هذا القول شضمن 
إنكار قدمه » وإنكار قدمه يتضمن [تفراد الله بالقدم . وهوما أراد الممترلة 
أن يؤكدوه فى كل متاسبة > وهو فرع من قصورم للتوجيد . ولقد بلغ 
[صرار الممتزلة على القول gle‏ القرآن وإنكارم لقدمه أن BO Al‏ حمل 
الناس على القول ge‏ القرآن» ودلك لا نه کان يعتقدآن git‏ بقدمه lly‏ 
تماما قد م الكلمة وألوهية المسيح Jie‏ النصارى . 


لكن هذه المسألة الدقيقة دقت على أفبام الكثيرين من العامة والفقهاء 
ولانهم خلطوا بين خلق القرآن والقول بأنه غير متزل » مع أنه ليمخطر یبال 
أحد من المعتزلة أن Ca‏ أن القرآن كلام الله . وما ساعد على معارضة ly‏ 
المعتزلة فى خلق القرآن أن العامة ققد ذهيوا كذلك إن كل مخاوق فلا بد 
أن يموت » وما دام القرآن مخلوقا فصيره الفتاء ولوت مع أن هذه اللسألة 
ah‏ على بال أحد من المعترلة > وذهيو! إلى أن كلام الله حى تخشع له 
القاوب وتفيض العيون بالدمع عند تلاوته . وأكن معارضة العامة والفقباء 
لمسألة خلق القرآن كان ها ها يبررها . وقد عرفت هذه المسألة فى تارج 
Je‏ الكلام وتاريخ الفكر الإسلاى عامة يمسألة te,‏ خلق القرآن » وقد 
أمتحن بها أناس كثيرون وفقاء Ue,‏ أيام الخليفة المأمون . وقد للمعترلة 
فى قوط Sle‏ القرآن ما oy‏ هذا القول ليعارضوا به J gil‏ يقدمالكلمة عند 
الميحيين . ولكن من الحق أن نقول [نبم لم يوققوا ف « الشكل » الذى 
عرضوا .به آقو الهم » إذكان من الممكن أن يعارضوا المقيدة المسيحية دون 
أن وستخدمو الفظة > خلق القرآن « وهو لفظ أمىء فبمه وخاط بينه وبين 
وبين أمود كثيرة لم يقل با المعترلة . واتهموا بها زورآ ويتانا . 
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الأأصل SEM‏ : العدل : 

يطلق على المعتزلة اسم Jal‏ العدل والتوحيد . وقد فرغنا OV‏ 
من اللدديث عن معنى التوحيد pase‏ ورأينا أن التوحيد fe‏ أمصفةئلذات 
الإلحية . أما العدل فيمثل عندم آم die‏ للفعل AY‏ وهو جال الصلة 
ail ow‏ والإنسان . وأحياناً يسمى المعتزلة « بالعدلية » يسبب os‏ بالعدل 
AY‏ : و[صرارهم على أن الله متفرد بفعل الخير والعدل cotati gs‏ صدور 
: أى ظل ace‏ . ومن أجل هذا ذهيوا إلى حرية الارادة SLAY)‏ ليجعلوا 
الإنسان مسئولا عن أقعاله ومتاطاً التكليف . إذ أنه لا .يتفق القولبإرادة 
اله لالظ والشر والفساد مع تكليف الإنسان و حسابه أو لا يتفق العدل 
DY‏ مع القول بالخير . 

والقول gh‏ الله عادل لا عى عدم نسبة الشرور والكوارث إلى الله 
لكن المعتزلة لا يقولون ob‏ هذه الكوارث والشرور فعل ce‏ بل اتفقوا 
على عدم قسمية هذه الكوارث بأنها شرور ومظلم وآ ثروا أن يصفوها يأتبا 
فتنة وابتلاء للناس ‏ فإزالة بعض الئعم عن الإنسان فى الحياة الدنيا ليس 
Le‏ أو عبثاً أو فسادآً أو شرا . وإنما هو من قبيل الابتلاء والإمتحان 
للإنسان . ولو كان الإنسان فى نعيم دام لطنى ads‏ وتكير . ١‏ وإذا 
أنعمنا على الإنسان أعرض sly‏ انه » . 

ولا كان الله عادلا فى of A‏ لم يدخر عن عبادہ Bat‏ ما يعم أنه إذا 
فعله يهم NT‏ الطاعة والصلاح . فليس عتد الله تعالى فى رأى المعتزلة ثىء 
أصلح ما أعطاه جميع الناس ء و ليس عنده هدى أهدى ما منحهم » ولیس 
بقدر الله على شىء أصلح مما فعل. و-حجة المعتزلة فى هذا أنه لو كان عند الله 
أصلح وأفضل ما فمل بالناس pres‏ إياه لكان خيلا هم PW‏ . 
ولو أعطى Eat‏ من فضله بعض الناس دون البعض الآخر لكان فى هذا 
محاباة ab lAl,‏ جور وظل . 
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وهكذا نرى أن مفبوم العدل AY‏ عند المعتزلة مرتيط بفعل الصلاح 
والمصلحة للناس وبالتالى of‏ مرتبط pate‏ أو عند بعضهم ‏ مثل النظام - 
عل عدم قدرة الله على أن يفعل لعباده ف Lill‏ ما ليس فيه صلاحهم.فالعدل 
الإلمى عند ad gall‏ ما جاء متمشياً مع خير الئاس ومصال العباد وخيرم 
جى ولو بدا هذا العدل على أنه ظل وكارثة ‏ فى حين أنه على الحقيقة ort)‏ 
واختبار لصبز الإنسان وشكره له . أما العدل عند خصومهم من Jal‏ السنة 
والاشاعرة فو التصرف ف اللاك على مقتضى المشيئة » Jere‏ أراد الله 

هلاك العا لكان هذا الفعل منه عدلا . 


ومعنى هذا أن المعتزلة الذن موا بأهل التوحيد لانم نزهوا الله 
عن مشاببة الخاوق عن طريق نق الصفات أرادوا Lead‏ أن ينزهوه عنالظل 
باعتبار أنه لا يشابه الخلوق الذى يصدر الظل عنه ..ومن هذه الناحية موا 
Jal‏ العدل . 


وا كان الظل موجودآً أو الفساد مو جودآً فلا بد أن يكون مصدره 
هو الإنسان لا الته . وطذا ذهب الممتزلة إلى أن الإنسان عالق ALY‏ 
إن الله أوجد فى الإنسان العقل » وجعله مناط تكليقه. وبعث الا نيباءالذين 
جاءوا بالشرائع طداية الإفسان وخيره:وخاق الله العقل فى الإنسان وبعئه 
للدأّنيياء إماكان لطفأ منه سبحا نه لكن il‏ بعد خلقه ذه SUI‏ ترك 
الإنسان أمام حرية إرادته » SIS»‏ الإنسان مسئولعن أفعاله KEY:‏ 
أن يكون هناك معنى للثواب أو العقايبدون إقرار هذه fall‏ لية الإفسانية. 
والإنسان عند ما يطلب العفو والتفرة من الله Jad Le)‏ ذلك لآنه يعم أنه 
مسثول عن أفعاله وذنويه وسيئاته « وبا افر لنا ذنوينا وكفرعنا سيثاتناء 
والحساب فى الآخره إنما يكون وفقاً للعمل الذى يقوم به الإفسان حريته: 
Uy‏ توفون أجورك يوم القيامة» , 
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وقداقتضى القول بحرية sal Yl‏ الإنسا نيةعتد المعتزلة تقر بر الاستطاعة 
للإنسان والاستطاعة قدرة على الفعل وعلى القرك » iS‏ سابقة على الفعل » 
وهى قدرة إنسانة بشرية خالصة تقوم de‏ العدم sill‏ يخذيه ll‏ جيح 
وكل هذا سابق عل الفعل أو عل تنفيذ الفعل لكن هذه القدرة البشرية 
لا تن وجود القدرة الإلحية Ye‏ قدرة dale‏ وتتصل أولا وقبل كل ثىء 
باللحظة الأاخيرة فى تنفيذ الفعل . 

والفعل عند المعتزلة قدريدو شرا كالالام My‏ اض ء و لكته لا يكون 
قحا . 
1 وقد يبدو pad Lie‏ والماذات ولكنه لا يكون حسناً والمهم تقرير 
حسن الأفعال وقبحها عند المعتزلة ليس هو الشرع بل العقل أى أن الفعل 
يكون حسناً لا نجرد أن الله أمر به أو نهى عنه » بل OV‏ العقل جاء Ly jaa‏ 
لحسنه وقد يكون هذا هو السبب الذى من أجله فض لالمعترلةأن يستخدموا 
GO‏ الحسن والقبح » بدلا من ١ GE‏ الخير والشر » وذلك لما توحى إليه 
هاتان الكليتان من أن الله هو الذى رمم الخير والشر عن طريق الشرع . 
ولكن الحسن والقبح الفعلين عند العتزلة لا يعتمدان على ها يراه الفعل 
فى ظاهر الفعل من تاج مباشرة بل على ها يقرتب على الفعل من تتائج بعيدة. 
فقد تكون النعمة العاجلة it‏ ترتبت عل فعل من SI‏ مؤدية إلى شر بعيدء 
ولهذافإنهذالفع ل سيعد قبيحاً لاحسناً. وقد يكون القبح الظاهر منوراءفمل 
من الأفعال مؤدياً إلى حسن لاا حق » وطذا فإن مثل هذا الفعل سيوصف 
بالحسن والقبح . 

الأصل اثالث : الوعد والوعيد : 

تقتضى العدالة AY‏ [ثابة ASN‏ ومعاقبة الأشرار وذلك لآ نالإنسان 
قائم de‏ أساس السمع عتدجميع الفرق الإسلامية , لكنه عند المعتزلة قائم 
علي السمع والعقل معا AS‏ نيجة ضرورية للقول حرية الإرادة والقول 
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بالتكليف la].‏ إذا أردنا أن يكون AS‏ معنى فلا بد أن يكون هناك 
وعد بالثواب ووعيد بالعقاب . وعلى المكس من ذلك › إذا کان كل ی۔ 
Lome‏ وكان الإنسسان مجيراً فى أفماله فعلام إذن ثثيبه أو ننزل به العقاب 
rigid‏ لا بد له فيه وفم وعده ٠ vie eee GEL‏ وکا يقوم الخيام 
على لسان البستاق : 


نصبت ف الدنيا شراك Al‏ وقلت أجرى كل قلب غوى 
أتنصب الفخ لصيدى وإن وقعت فيه قلت عاص هوى؟ 


وقد أشترط المعتزلة التوبة Lalli!‏ عن الذنوب للخلاص والعفو 
وإذا خرج المؤمن من الدنيا عن طاعة وتوبة استحق الثواب والعوض . 

وعل العكس من ذلك ذهب أهل السنة والجاعة أن الثواب والعقاب 
تابعان لكلام الله الأزلى » ويؤكدون أن الإنسان le]‏ بنجو ويستحق 
ol ll‏ به وعد ء من الله » ويستوجب العقاب ب د وعيد » منه وينظرون 
إلى الوعد والوعيد على أنهما من تقديرات الله الأزلية الى لا دخل [للعقل 
الإنسانى ف تغييرها أو as‏ . أما المعترلة فيرون أن الوعد والوعيد 
لاحقان للفعل SLAY!‏ ومرهو تان بهذا الفمل ويتوتفان على کم العقل 
فى الفعل . 

الأصل الرابع : : المنرلة بين اللنرلتين : 


هذا اللأصل أو المدأ هو الأساس فى نشأة فرقة المعترلة ٠‏ وقد سبق 
أن أشر نا إلى واصل بن عطاء رأى أن مرتكب الكبيرة لس Cen fe‏ مطلقا 
بل هو ف منز لة بين المنرلتيك . وقلنا إن هذا الرأى كان وسطا بين رأى 
الخوارج ورآى المرجثة . فإذا خرج الفاسق مرتكب الكبيرة من الدنيا 
قبل أن OS‏ سيكون Le‏ فی الثار » لكي عذابه أقل من عذاب (US‏ 
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ويتصل يوضع الفاسق مر تكب الكبصيرة والقول GGL‏ سنزلة وسطى 
بين المؤمن والكافر عند الممتزلة نظرتهم إلى الإمان باعتبار أنه يزيد 
وينقص عن طريق العمل باعتبار أن الإعان عندم ليس oF‏ :صديق 
بالقلب بل هو عمل بالجوارح . 

الأصل الخامس : الآمر بالمعروف والنهى عن المنكر : 

هذا هو hel‏ الوحيد الذى يشترك فيه yall‏ له مع سائر العرق 
الإسلامية . فكل المسلمين يوصون بالآمر بالمعروف cells‏ عن SN‏ 
بكل الوسائل التيسرة باللسان واليد والسيف ٠‏ والامر بالمعروف 
والنبى عن المنكر مبدأ على يتصل بالسلوك وينظر إليه المعتزلة على أنه 
فرض كفاية على كل مؤمن . 


ASCII 
مشكلة خاق العام‎ 
3 


الفلسفة الإسلامية 


١‏ - خلق الله للعالمفى القرآن 

نص القرآن الکرے فى آبات كثيرة على أن الله قد خاق كل ثىء » 
ووصفه من أجل ذلك ah‏ الخالق . أو ST‏ » مثل «ذلكم الله ری 
لا إله إلا هو . خالق. "كل ثىء ٠‏ فاعبدوه . وهو على كل شیہ وکیل 
( سورة الأتعام ‏ الآية ٠١۲‏ ) . ومثل : د أو ليس الذى خاق السموات 
والأرض بقادر على أن GE‏ مثليم ‏ بلى . وهو الخلاق العلم » ( سورة 
ی - الآية ۷١‏ ) وف بعض الاحيان يصفه Led‏ يأنه البديع : « بديح 
السموات والآرض أف يكون له ولدء ول نكن له صاحبة > وخلق كل 
شیء . وهو بكل ثىء عليم > ( سورة الانغام ٠‏ الآ ٠١١‏ ). وف أحيان 
أخرى Spall al‏ ء او بأنه صور : «١‏ وهو الذى يصورم 3 الارحام 
كيف يشاء » لا إله إلا هو العزيز SAV‏ > سورة آل عران » الأية 5). 


SLAG aly‏ عالق السموات والآرض والإنسان والأنعام : « خاق 
السموات والأرص بالمق . تسالى عا يشركون ٠‏ حلق الإنسان من نطفة 
فإذا هو خصممبين . والآنعام خلقہا لك فيا eds‏ ومتافع منها «PASTS‏ 
( سورة التحل س الآيات .)٠ ء٤٣ ١:‏ 

وقد نص القرآن الكريم على أن الخلق كله تم فى ستة أيام : pr‏ 
الذى خلق السموات والآرض فى ستة أيام ثم استوى على العرش > 
(سورة اللديدء الآية ‏ ) خصص متها يومين فلق السموات «فقضاهن 
سبع موات فى يومين . وأوحى فى كل le‏ أمرها » (سورة قصلت 
الآية vy‏ ) .كا حصص أربعة أيام لخلق الأرض وما علييا » يومين Yn‏ 
للق الأرض نفسها فقط : قل أ شم لتكفرون eh‏ خلق الآرض 
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فى بو مين وتجعلون له أنداداً » ذلك رب العالمين ٠‏ وجعل فا رواس من 
فوقبا وبارك فيها sy‏ فما أقواتها فى أربعة أيام سواء للسائلين » ر سورة 
فصلت » ٠١ QE‏ ). 

هذ فيا يتعلق بالخلق الأول . 

لكن بالإضافة إلى هدا . ob‏ القرآن الكريم يتحدث عن قدرة الله 
تعالى على dole]‏ الخلق من جديد » SLUG Sy‏ سيقوم gle‏ آخر : وأن 
عليه النشآة الأخرى » ( سورة النجم 6 (EVEN‏ د يوم shi”‏ السياء 
ee‏ السجل للكتب . كا thy‏ أول SE‏ نعيشثه وعدا علينا إا 
كنا فاعلين د سورة الانبياء الآية ٠ ) ٠١4‏ ويتحدث عن قدرته تعالى فى 
إرجاع الإنسان سيرتة الأول  :‏ إنه على رجعه لقادر » ( سورة الطارق › 
الآية ۸ ). أو عن قدرته فى بعث الموتى oping Sally‏ الله ثم إليه 
_ رأ جعون » ) سورة الأنعام » الآية +) . 

فبناك إذن تشأتان أو خلقان : خلق ثم ف الماضى وخرج به العام 
من العدم إلى الوجود » وخلق آخر سيتم فى الآخرة : يوم البعث والنشور . 

وفى القرآن الكريم آيات أخرى تتحدث عن خلق ثالث غير 
هدين الخلقين . 

هذا الخلق الثالث هو عبارة عن تجدد الخلق الأول واستمرارة . ذلك 
أن فعل الخلق أو تأثير الله فى الكون ل بنته . بصوزة قاطعة فى ستة يام » 
بل له مظاهر أخرى تتجدد أمام أعيننا كل يوم IB.‏ بالإضافة إلى البعث 
فى الآخرة الذى تحدثنا عنه نستطيع أن تقول إن م by‏ آخخر : Lag by‏ 
وهو الذى يتوفام Sul‏ ويعل ما جرحت بالنہار . ثم يبعت" فيه gad‏ 
أجل" مسمى . ثم إليه Karte‏ ثم “Stal‏ با كنتم تعملون » ( سورة 
LN‏ الآية ٠٠‏ ) . ومثال آخر : الله ce‏ الجى من الميت وحرج الميت 
من الى : « إن الله فالق الح والنوى . مخرج الى من الميت » ومخرج 
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اسمن الى . ذلك القه Gb‏ تؤقكون . فالق الإصباح » ( سورة 
الأنعام » (4x. qed Tl‏ . وإذا وضعتا هذه الصور الختلفة لذلك الحاق 
التجدد أمام أعيننا ء استطمنا أن نقم حديث الله عن نفسه. بأنه الميدىء 
المعيد » لا ععنى أنه قادر على هذا فى الآخرة فقط . بل فى الحياة Lidl‏ 
تفسبا : « نه هو ييدىء ويعيد » ( سورة البروج» الآية م١‏ ) dads‏ روا 
كيف دى الله GL‏ ثم يعيده . إن ذلك على الله يسير » (سورة المتكبوت 
44( 

هذه هى الأشكال الثلاثة للخلق الى يتحدث عنها القرآن ٠‏ 

إلا أن فعل at‏ أو تأثيره فى العالى ليس Way‏ على الخاق فى هذه 
الأشكال الثلاثة» بل يتناول أيضاً عناية VSL ail‏ وحفظه لكل ماف 
العالم ومن فيه : « إن" كل تفس لما عليها حافظ » ( سورة الطارق الاية 
۽ ) » « فاه حير حافظاً وهو أرحم الرحمين؛ ( سورة يوسف ء الأية 16( 
bi‏ عنايته بالكون فتجل فى صور متعددة » فى قوله مثلا : « وهو الذى 
يرسل الرياح بشر ! بين يدىرحمته » ( سورة الأعراف ء SW‏ ۷ه ) Bae‏ 
قوله » ألم تبجعل الأرضرمهادا ء والجيال أوتاداء وخلقتاكم أزواجا ther ge‏ 
نومك سات » وحعلنا الليل لياسا » وجعلنا النبار معاشاء ويثينا قوق سبعا 
شداداً » وجعلنا سراجا وهاجاء وأتزلنا من العصرات ماءآ مجاجاء 
لنجرج به Le‏ وتباتا وجنات آلفافا » (سورة التبا » والآيات من ٠١-٠‏ ) 
وف قوله : د الله الذى خر لك البحر» ( سورة الجاثية الاية ٠١‏ ) . 

# عه 

هذه هى الصور الى نستطيع أن تستخرجها من القرآن الكريم حول 
le‏ الله للعالم وتآثيره فيه . أما كيفية هذا الخلقء فناك آيات أخرى 
تعرضت له . ولكتنا سترجىء الحديث عنها COW‏ 
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أما فبا ,تعلق بمشكلة خلق at‏ للأافعال الإنسانية » والآبات الى 
وردت ف القرآن تثبت أن الإسات حر عضر » والآيات Boe‏ 
تلبت أنه مجبر » فقد أشرنا إلى بعضبا SMUG‏ 


والذى bay‏ بعد هذا أن نقدم الآن مشكلة كيفية خاق الته للعالم کا 
ظبرت ف الفلسفة الإسلامية »وف ots‏ عرضنا wast‏ الأراء الى قيلت 
حول هذه المشكلة المنشعبة على يد المتكلمين والفلاخفة » سيكون يوسعنا 
أن نحم على مدى اتفاق هذه الآراء مح الصورة التى قدمبا القرآن للخلق . 
og‏ الحم فى هذا الآن . 


۳ خلق العالم بين الحدوث والقدم 
هذه أول مسألة أثارها المتكلمون والفلاسفة حول مشكلة خلق العالم . 


i‏ خالق ALD‏ » والعالم عقاوق من الله . هذا ما يسل به الجيع . ولكن 
هل نستطيع تيعاً لذلك أن تقول إن العام عحدث ؟ . 

هذا ما يتمثى مع المنطق لآنه إذا كان العالم Be‏ , فعنى ذلك أنه 
محدث . وإذا كان الله خالق العا ء فعنى ذلك أنه حدثه أو dle‏ أو ميدعه 
أو صاتعه . لكن بعض الفلاسفة الإسلاميين فرقوا بين الخاق والاحداث»: 
وقالوا إن الله خالق العام . ولكنه » أى العالم , قم وليس Bae‏ » أى أنه 
م بزل موجودآ مع الله » ومعنى ذلك أن خلق الله للعالم لم .يتم فى الزمان » 
لان اته ليس متقدما عل العام فى الزمانت: وستعرف السبب cl‏ دعام 
إلى هذا القول والحجج الى قالوا بها فى الدفاع عن موقنوم . 

لکن علينا بادىء ذى بد أن لا Ld‏ بين موقف هؤلاء الفلاسفة 
الذين يقولون Ob‏ العام قديم ء وق الوقت نفسه بأنه خاوق » وبين موقف 
الدهريين أو الماديين الذين قالوا بقدم العام وأنكروا أن يكون اوتا 
بفعل خالق ٠‏ بل أنكروا العتاية الإلهية dy‏ يسلموا عا جاءت به الآديان , 
وردوا كل ما يحدث ف العالم إلى قعل القوانين الطبيعية . وهذه الكلمة : 
UY‏ « الدهريين » أو د الدهرية : مأحوذة من الآية غ؟ من سورة ASL‏ 
الى تقول بلسان الكفار : د وقالو! ما هى إلا حياتنا Lill‏ نموت ونحيا 
وما LS,‏ إلا aul‏ وما لحم بذلك من عل إن ثم إلا يظنون » . 

فالدهريون ثم الملاحدة الماديون الذين كرون الخلق والخالق . 
أما الفلاسفة الإسلاميون الذين ستعرض لمم فقد ساموا GL‏ وأثبتوا 


— WA— 
وجود الخالق أو الصانع ( وم بختلفون هذا مع الدهريين ) ولكنهم الوأ‎ 
. ) وف هذا يتفقون مع الدهريين‎ ( bse العا قديم ولیس‎ ot 
أولا للرأى المقايل » وهو الرأى الذى ودين به كل مسل 6 وأعنى به الإإعان‎ 
. العالم حدث « وبآن الله خالق العالم الحدث‎ ob 


)1( خلق العالم ا مدث 

. ) ه‎ sey المتوفى عام‎ ( : GEL حدث العالم عند‎ ols] - ١ 

البلاقلانى هو الإمام أبو بكر عمد ين الطيب بن الباقلاى » من کار 
متكلمى الأشاعرة وهو الذى أقام بناء مذهب الأشاعرة الاعتقادى يناء 
منغلا Leng‏ استدلالياً » بل إنه يعد المؤسس الحقيق لعل كلام الستى . 

يقول الباقلاق فى كتابه ( المبيد ) أو اليد فى الرد على الملحدة 
والمعطلة والرافضة والخوارج والمعتزلة ) dn)‏ وقدم له وعلق عليه 
الاساتذة مود الخضيرة وعد gl Goll‏ رهه — AH.‏ دار الفكر 
عام ۱۹٤۷‏ ) . 

د والموجودات كلها على ضر بين > قديم لم يزل » وغخدثك لوجوده 
أول . 

فالقدم هو المتقدم ف الوجود عل غيره i‏ وقد Jz os‏ > وقد 
OM‏ مستفتح الوجود » دليل ذلك gh J‏ : بناء قديم » ريعنون أنه الموجود 
قبل الحادث بعده . وقد يكون المتقدم بوجوده على ما حدث بعده متقدما 
إلى غابة » وهو الحدث المؤقت الموجود . وقد يكون متقدما إلى غير غاية : 


س ۳۹ 


وهر coll‏ ‘ جل ذكره »> وصفات انه : gad‏ کان r‏ إل ale‏ 
يؤقت بها فيقال إنه قبل العا بعام أو th‏ ألف عام BY‏ توقيت وجوده 
أنه معدوم قبل ذلك الوقت ؛ والله bed,‏ عن ذلك : 


والمحدث هو الموجود من عدم ‘ يدل على oh cls‏ : حدت أقلان 
حادث من مض أو صداع إذا وجد به بعد أن لم يكن » وحدث به حدث 
المرت » وآحدث فلان فى هذه العرضة بناء . أى فعل مالم يكن قبل . 


والمحدثات كلبا تنقسم ثلاثة أقسام : لجسم مؤلف ٤‏ وجوهر tae‏ 62 
وعرض موجود بالاجسام والجواهر. 


الجسم هو أأؤلف ؛ يدل على ذلك قوی : رچل جسم » وزید أجسم 
من عمرو » إذا كثر ذهابه فى الجبات ؛ وليس يعنون بالمبالغة من قوم : 
eal‏ > و coer‏ إلا كثرة الاجراء المنضمة والتأليف ¢ لام 
لا يقولون : ه أجمم » فيمن كثرت عاومه وقدره . . 


والجوهر هو الذى يقبل من كل جنس من أجناس الأعراض عرضاً 
واحداًء Gaal‏ كان ذلك كان جوهرآ » ومتى خرج عن ذلك خرج عن أن 
Lage oS‏ . والدليل على إثياته ob bide‏ الفيل ITT‏ منالذرة ۽ فلو كان 
لا غاية لمقادير الفيل ولالمقادير الذرة لم يكن أحدهما أكثر مقادير من 
الآخر ؛ ولو كان كذلك لم يكن أحدهما أكير من الآخر » کا أنه ليس 
بأكثر مقادير منه . 


والاعراض ھی الى لا صح ِقَاوُها « وهى الى ثعرض ALANS‏ 
والاجسام > وتبطل فى ثاتى حال وجودها . والدليل على أن هذا فائدة 
وصفبا بأنها أعراض ‏ قوله تعالى : « تريدون عرض الديا والله يزيد 
الآخرة » ( سورة ۸ ء آية ب٠‏ ) » فسمى الأموال أعراضاً » إذ كان آخرها 

(pst de دراسات ق‎ - 4) 
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إلى الزوال والبطلان ؛ وقول Lal Jal‏ عرض بفلان عارض من حمى 
أو جنون » إذا ل يدم به ذلك › ومنهأيضاً قول الله تعالى Tle}.‏ عنالكفار 
فى اعتقادم فا أظلبم من العذاب أنه عارض لما اعتقدوا Leal‏ لا دوام 
له : « قالوا : هذا عارض مطرنا » ( سورة 5؛ ؛ آبة ۲٤‏ ) . 

والدليل على إثبات الأاعر اض تحرك الجسم بعد سکو نا وسکو نه بعد 
حركته . ولايد أن بون ذلك كدلك لنفسه أو اعلة ؛ فاو كان Cpe‏ 
لنفسه ماجاز سكو نه » وفى صحة سكو نه بعد تحر 5 دليل Jo‏ أنه متحرك dd‏ 
هى SA‏ . . ويستحيل أن يكون متحركا لنفسه ۽ ن ذلك لو كان كذلك 
لوجب أن لا يوجد من جنسه فى ذلك الوقت إلا ما كان متحركا . ألا ترى 
أن السواد إذا كان سوادآ لنفسه لم جز" أن يوجد من جنسه ما ليس 
بسواد؟ وف العلل بأنه قد يوجد من جنس الجواهر والاجمام المتحركة 
ما ليس متحرك دليل” على أن المتحرك فيا ليس بمتحرك لنفسه وأنه الحركة 
کان متحركا . 

وما يدل على ذلك ob ble‏ الإنسان تارة يقدر عل التحرك ويعجر 
عنه أخرى ؛ وقد ثبت أنه لايد لفدرته من تعلق يمقدور . وكذلك ial‏ 
تعالى يقدر عند الموحدين ey‏ من أثيته من الملحدين النافين للأعراضص 
على تحريك الجسم تارة وعلى تسكينه نارة أخرى . 

ويستحيل أن سكون القدرة على ذلك لا تعلق لها بمقدون . 6 يستحيل 
وجود عل لا تعلق له عاو م وذ كر لا تعلق له يذ كور . ويستحيل أن يكون 
مقدور القدرة هو en ale]‏ وإحدات Ie} adc‏ يتحرك فى الثانى من حال 
وجوده مع أستحالة حدوثه وتجحدده فى ذلك‌الوقت»ولان ذلك إ نكا نكذلك 
فقد صح ets‏ حدوث الجسم ء وها هو الذى نبتغيه poll‏ اض . . 
( ص ٤١‏ — ص٣٤‏ ) 3 
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ء والأعراض ححوادث ء والدليل على حدوثها بطلان LU‏ که عند بجى. 
السکون » لأنها لولم تبطل عند عجىء ه السكون لكانا موجوه دين فى الم AM‏ 
ولوجب لذلك أن بكرن متحركا سا كنآ be‏ وذلك عا سل فساده ضرورة . 


والدليل على حدوث الاجسام أنها ل تسبق الحوادث ول توجد قبلا ؛ 
وما ل يسبق المحدث محدث كهر » إذ كان MEY‏ أن يكون موجوداً معه 
أو مده » وكلا الآمرين بو جب حدوثه . والدليل على أن etl‏ لا جوز 
أن يسبق الحوادت أنا edt: Laval, dai‏ كن مرج فل عر أن رن 
مهاس الا بعاض مجتمعاً أو Le‏ أو مفترقاً » لآنه ليس بين أن تكون 
أجراؤه متياسة أو متبايئة منزلة ثالثة > فو جب ألا يصح أن يسبق الحوادث. 
وما لم يسبق الحوادث فواجب كونه عدا » إذ كان لا بد أن يكون نا 
وجد مع وجودها أو يعدها « فأى ed WN‏ وجب يه القضاء على حدوث 
٤٤ Ue): col‏ ) . 
وهكذا ترى أن الباقلاى يبدأ بأن يعرف الأاجسام والجواهر والأعراض 
ott‏ أولا وجود الأعراض والأجسام » وثبت GE‏ أن وجودها 
أو Qala‏ بها ليس راجا إلى طبيعة الأجسام ذاتها بل إلى علة أو قدرة 
أخرى عأرجة علا . ومعى ذلك أن Gol oN‏ -وادث » وشت WE‏ أن 
الأجسام حادثة عن طر بق إثيات al‏ لا تسق الحوادث أو yale‏ » 
فلا بد أن تكون Bale‏ مى OF es FU‏ مالايسبق الحوادث فهو حادث. 
ولما كان العالم كله عنده ليس إلا موعة من الأجسام والجواهر . 
والآعراض الملازمة هذه الأجسام ولتلك الجواهر فلا بد أن بكرن العام 
كله Gas‏ . 


وكل هذا تمبيد لإثبات الصانم الأول . يقول الباقلالى : 
دولا بد لهذا العالم الحدث المصوار من محدث مصوكر . والدليل علي 
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ذلك أن الككتابة لا بد ها من كاتب » ولا بد للصورة من مصور ء والبناء 
من بان : UL,‏ لا نشك فى جبل من خبرنا SES‏ حصلت لامن CIE‏ 
وصياغة لامن صائغ » فوجب أن OSG‏ صور العالم وحركات الفلك متعلقة 
chen‏ صنعها . . 


ويدل على ذلك Le‏ بتقدم بعض الحوادث على بعض وتأخر بعضها 
عن بعض مع العلل بتجا نسها » ولا جوز أن يكون المتقدم مها متقدماً لنفسه 
وجنسه ‏ لآنه لو تقدم لنفسه لوجب تقدم كل ماهو جنسه .. وف العم بأن 
المتقدم من المهائلات لم يكن بالتقدم أولى منه بالتآخر دليل على له مقد” 
قدمه وجعله فى الو جود مقصوراً عل مشلتته . 

ويدل على ذلك أيضاً علمنا بصحة قبول كل جسم من أجسام العام لغير 
ما حصل عليه من التركيب . . فلا جوز أن يكون ما اختص منها بشكلمعين 
خصوض Le]‏ اختص به لنفسه أو لصحة قبوله له ء OV‏ ذلك او كان NIT‏ 
لوجب قبوله لكل شكل يمح قبوله له ف وقت واحد Ge‏ تمع فيه ججميع 
الأشكال المتضادة . وف ساد ذلك دليل عل بطلان هذا القول ووجوب 
العم OL‏ كل ذى شكل منها إنما حصل كذلك بمؤ لف ألفه وقاصدقصد كونه 
كذلك » ( ض٤ f‏ ). 


وهذا الصانع الأول هو وحده القديم »> وما عداه من الموجودات 
wut‏ . ومعتى ذلك أن Jeb‏ الحدثات ليس ععحدثاً بل قدماً . 

« والدليل على ذلك أنه لو كان Bae‏ لاحتاج إلى عدث » لن غيره 
من الحوادث نما احتاج إلى حدث من غير أن يكون Bae‏ » وكذلك القول 
فى محدثة » إن کان Vue‏ . فى وجوب حاجته إلى دت ST‏ وذلكمحال. 
لآنه كان يستحيل وجود ثىء من الحوادث إذا كات وجوده مشروطاً 
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بو جود ما لا غاية له من الوادت شيثاً قبل شىء » وهذا هو الدليل عل [بطال 
قول من زعم من آهل الدهر أن الحو ادت لا أول اوجودها » . 
aac‏ 

وأقوال متكلمى السنة فى إثبات حدت le CY MM‏ أوردتاه من 
كلام SL‏ . فقد أفاد منه تلبيذه إمام الحرمين أبو المعالى الجوينى BAM)‏ 
ف عام eva‏ ه ) وأفاد من الجوينى تلبيذه حجة الإسلام أو حامد القرالى 
( المتوف عامه.ه ) وسنعرض فما بعد لبعض الحجج الى قاها الغرالى لإثيات 
حدث العالم فى رده على من قال Anas‏ من الفلاسفة 8 

أما gs ght‏ فحسن أن نشير إلى بعض ماقاله ف هذا السبيل . برى 
الجويى ر كتاب الإرشاد إلى قواطع الآدلة فى أصول الاعتقاد لإمام 
الحرمين الجوينى : حققه وعاق عليه وقدم له الدكتور he gy a‏ موسی 
والاستاذ عبد aill‏ عبد aH‏ النأشر مكتبة الخانجى  ١2.‏ ) أن العام 
هو كل مو جو د سوىالله تعالى وصفة ذاته . والعالم هو الجواهر والأعراض 
cL ToL FM,‏ . أما الجوهر فهو المتحيز . والعرض هو المعى Cdl‏ 
بالجوهر كالالوان والطعوم والرواتح والمياة والموت والعلوم والإرادات 
والقدر . والأكران هى المركة والسكون والإجتباع والإفتراق ctl‏ 
هو المتألف » فإذا تألف جوهران كان eo‏ 


وبعد هذه التعرفات شت (a tl‏ حدث الجواهر عل أصو ل lpe‏ 
إثبات الأعراض وإثبات استحالة تعرى الجواهر عن الاعراض » وإثيات 
استحالة حوادث لا أول طا . وكل هذا يتفق مع ما قاله SITU‏ » ويؤدى 
إلى old]‏ حدث العالم وبالتالى إثبات العلل بالمانع . على أساس التفرقة بين 
الممكن والواجب » وهى التفرقة الى ستلعب دررآ خطيراً عند الفلاسفة . 
oly‏ كانت قد امخذت عاد NY ga‏ الفلاسفة ) ver Thy‏ عند cls GIL‏ 
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سينا ) معنى مختلف تماما عما قصده منها علياء الكلام وبالاخص PY‏ 
يقول ال جو يى : « إذا ثبت حدث العالم » وتبين أنه مفتتح الوجود » فالحادث 
جار وجو ده واتتفاؤه » وکل وقت صادفه وقوعه كان من انجوزات تقدمه 
عله بأوقات » ومن الممكنات استئخار وجوده عن وقته بساعات Ws.‏ 
وقع الوجود الجائز بدلا عن استمرأر العدم اجوز 6 قضت العقول ببداهتها 
باقتقاره إلى مخصص خصصهبالوقو ع . وذلك أرشد الله مستبين على الضرورة 
ولا حاجة فيه إلى سير العير والكسك بسييل النظر >( ص م7 من AT‏ 
الإرشاد (pal‏ . 

وف ١ ple‏ الممكن » يضع أبو المعالى الجويى ١‏ الواجب + وبعد أن 
برفض أن يكون هذا الواجب de‏ طبيعية تو جب معاو ها على الاقزان « کا 
بقول الطبائعيون » و.رقض كذلك أن يكون هذا الوجب طبيعة توجد 
العالم نفسها لا على الاختيار يتهى إلى أن هذا الواجب د عخصص الحوادث 
فاعل لها على الاختيار » . 


غير bil‏ يحب أن نفرق بينالواجب الذنىيتحدث عنه أبوالممالى atl‏ 
وبين واجب الو جود الذى يتحدت عنه ابن سينا لآ نالاصل فى نشأة فكرة 
واجب الوجود أن الفلاسفة أرادوا أن ببدأوا Sad‏ على وجود الله 
من الله نفسه لا من الخاوقات على نحو ما سثبين ذلك فما بعد . أما الواجب 
عند ألى المعالى فقد بدا فيه من الحادث الذى ماه بالممكن . ولا فارق Kare‏ 
بين هذا البرهان وبين رهان الأعراض أو الحوادث الذى تعدثنا عنه فا 
سبق إلا فى النسمية فقط . 


؟- نقد jos‏ آخر 


هذا نقد وجه أبو الخير الحسن ابنسوار اللخدادى المعروف بابن الخار 
ر ولد عام PAT A1‏ وتاريخ وفاته غير معروف ) ضد ما Jute!‏ به 
المتكلمون على حدث الأجسام . ولكن ليس معنى ذلك أن اليغدادى 
يريد أن ثبت قدم الأجسام » بل معتاه فقط أنه يرى أن دليلهم الذى سيق 
أن أوردناه ضعيف . وأنه يفضل عليه دليل يحى التحوى.وقد نشر البغدادى 
نقده للتكلمين وخلاصة لدليل عى النحوى ف مقال له نشره الدكتور 
عبد الرحمن بدوى فى ملحق كتاب « الأفلاطو نية الحدثة عند cy dll‏ عن 
فسخة de glee‏ باستا نبول . 


« يقول البغدادى إن الدليل الذى يستدل به المتكلمون على حدث 
الاجسام ګجری هذا sel‏ 5 


«قالوا et!‏ لا thin‏ من الوادت ولا يتقدمها » وكل مالا ينفك 
من الموادث ول يتقدمها فبو محدث ء الجسم OB)‏ محدث » . 

ثم يعقب على ذلك قائلا : إذا تصفحت فقدمتهم بان كذيها » وذلك 
أن العرض دو الذى يكون ويبطل من غير فساد الموضوع له . وهو الذى 
che‏ فى وجوده إلى ما و جد منه وهو الجسم > والأعراض مفتقرة فى 
وجودها J]‏ الأجسام »> وليست الأجسام ھی الى تفتقر فى وجودها إلى 
الأعراض.و إذا كان هذا هكذا لم يلرم أن يكون إذا كانت الأعراض Boe‏ 
أن تكون الأجسام محدثة Udy.‏ كان يارم ذلك لو كانت ol oN‏ مقومة 
old‏ الجم كالحيوان المقوم لتات الإنسان والنطق المقوم له : فإن هذين 
إذا ارتا ارتقع بارتفاعبما الإنسان » وإذا وجدا وجد بوجودضا 


جه 
الإفسان . فاو كانت الأعراض مقومة لذات الجسم ومأخوذة فى معناه لقد 
كان القول — أنه إذا كانت حدثة لزم أن يكون الجسم Bae‏ م مساغ” 
ll‏ والأعراض ليس لها مدخل” فى وجود الجسم » فلا يلزم أن OS‏ إذا 
كانت الأعراض عال ما أن يكون الجسم بتلك الخال » . 


ثم يقول : « وأيضاً فإن الأعراض إبما هى عارضة لأس من الموجود 
مفروغ مته » ذا كان معنى bed‏ أنها عارضة لثىء وطارئة عليه » فإذا كان 
هذا هكذا ء لزم أن OS‏ الثىء الذى تعرض له وتطرأ عليه متقدماً عليها . 
والأعراض Ue]‏ تطرأ على الجسم فتوجد فيه وليس ها وجود من دونه . 
فقارنة الأعراض له دليل على تقدمه علها لا حدوثه . ودليلبم هذا إلى آن . 
يكون Ws‏ على تقدم الجسم Sl‏ من أن کون Wo‏ على حدوثه إذ" كان 
We i>‏ للحم الحوادث وه الاعراض . وقد تبينذلك بقاس هو هذا : 

كل محدث مو جود فى شیء وعارض لثىء على رأيهم . 

والجسم ليس يعرض . 

فاج إذن ليس عحدث : 

وتلاحظ هنا أن فى كلام البغدادى مغالطة » وإن كان ظاهره Tee‏ 
وذلك oF‏ المتكلمين يقولون بأن اللأجسام لا تسيق الحوادث أو vale‏ 
ويتخذون من هذا دليلا على cls}‏ حدوت الأجسام > لان هالا يسبق 
المحدث فبو محدث مثله أما البغدادى فقد بدأ غير هذه البداية إذ ذهب إلى أن 
الأعراض kc}‏ هى عارضة لاس من الو جود مفروغ مله » . وهذا مالا 
د يسإبه التكلمون . إذ أنو جود الجسم pus‏ لاينفك عن وجودالاعراض» 
والأعراض هی ال تقوم وجوده وتحدده . وهذا معتاه أنه أى الجسم ليس 
سابقاً على الآعراض . فبى تطرأ عليه حقآ . ولكن هذا الطر Ob‏ کا يقول 
الجوينى فى الإرشاد ( ص ۲۲ ) د ليس طريان حالة عليها لا تكون فيا , 
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فذلك قلب Lit‏ » وانقلاب الآجناس cdle‏ . بل هو طريان DL‏ 
كانت ble‏ . 

وأياً ما كان الامى » قإن البغدادى Jane‏ على الدليل الذى استدل به 
المتكلمون على حدث العالم دليل يحى النحوى . [ذ يقول : 

« وما أورده عى التحوى أولى بالقبول » وهو أن قال : 

وكل جسم ماه ء والعالم جسم ء فالعا إذن متناه . 

وكل جسم متناه فقوئه متناهية ء فالعا إذن قوته متتاهية . 

والآشاء السرمدية ليست قواها متتاهية ‏ فالعا إذن ليس يسرمدى 
وهذا الدليل أولى بالقبول من als‏ ذاك » لانه مأخوذ من أشياء ذاتية » 
ودليلهم مآخوذ من الأعراض » . . 

والحق أن دليل ge‏ النحوى الذى يشير إليه البغدادى دليل قوى . وقد 
شار إليه ابن حرم الظاهرى مع جلة asl‏ أخرى تعد الصورة MAN‏ 
قدمها متكلمو السنة لإثبات حدوث العالم ‏ أو بأن للعالم أولا” . ولذلك 
ستقوم OY‏ يتنا ولها 5 


يقول ابن حزم المتوفى con‏ ه آو yore‏ م فى كتابه ‏ الفصل ف الملل 
والآهواء والنحل » ر طبعة مصر سنة yyy‏ ه — الجرء الأول ) . 

« لا خاو العالم من أحد وجبيين إما أن يكون لم بزل أو أن يكون Bae‏ 
م يكن ثم کان » 5 وبعد أن أورد اعتراضات الدهريين وفندها Taal,‏ وعد 
الآخر اتقل إلى براهين wh}‏ حدوث العالم يعد أن لم يكن . Ving‏ هو 
ما bay‏ هنا ( ص۲۰ -80؟ ) . 

ole,‏ أول : د قال أبو oF‏ رضى الله ate‏ فتقول وبالته التوفيقإن كل 
شخص ف العا وکل عرض فى شخص وکل زمان فكل ذلك متناه ذو أول › 
نشاهد ذلك Lie‏ وعياناً. لآن تناه الشخ ص alle‏ عساحته بأولجرمهوآخره 
Lal,‏ بزمان وجوده ء وتناهى العرض الحمول ظاهر بين بتتاهى الشخص 
الحامل له . وتناهى الزمان مو جود باستئئاف ما die Th‏ يعد الماضى وفناء 
كل وقت بعد وجوده واستثئناف آخر Th‏ بعده . إذ كل زمان فتهايته 
الآن . وهو حد الزمانين . فهو تباية الماضى وما بعده ابتداء للستقبل.وهكذا 
Gas Tall‏ زمان ويإتدىء آخر '. وكل de‏ من جل الزمان فهى مركبة من 
أجزاء متناهية بمددها وذوات أوائل کا قدمنا . وكل مركب من ob sed‏ 
متناهية ols‏ أوائل فليس هو شيا غير آجزاتہ إذ الكل لیں هو شيا غير 
الأجراء الى ينحل Gt‏ وأجراؤه متناهية ‏ ببنا ذات أوائل . RB‏ كلبا 
لا شك متناهية ذات أوائل . 

والعالم کله Le]‏ هو أشخاصه ومكانه وأزمانها EVs‏ . ليس العالم كله 
be‏ غير ما ذكرنا ‏ فالعالم كله متناه دو أول . ولا بد فإن كانت أجواؤم 


سا 


LE‏ متناهية old‏ أول بالمشاهدة والمس . وكان هو غير ذى أول . وقد 
al‏ بالضرورة والعقل والحس أنه ليس شيثاً غير أجزائه . فهو ذو أول 
لاذو أول . وهذا عين الخال . وجب من ذلك Taal‏ أن ath gD‏ أوائل 
محسوسة . وأجراؤه ليست غيره وهو غير ذى أول . فأجزاؤه إذن ليس 
ها أول . وهذا محال وتخليط . فصح بالضرورة أن للعالم أولا . إذ أنه 
كل آجزائه ولیس ht‏ غير آجرائه . وباته تعالى التوفيق » . اتہی كلام 
أبن حزم . 


ونستطيع أن نطلق على هذا البرهان اسم » برهان تناه العالم» فالعالم 
ol‏ و Ls]‏ وتمولات ومكان وزمان . وکل هذا متناه باالمسوالشإهدة 
فلابد أن يكون العام هو الآخر متناهياً كتناص الأجزاء التى تكونه . ولا 
كانت هی متناهية وکان هو غير متناه . وهذا تخليط oY‏ ليس et‏ آخر 
إلا هذه الأجزاء ٠‏ وما دام العام lia Latte‏ معناه أنه ذو أول ٠‏ لم يكن 
كان . ومعنى ذلك أنه محدث . 


برهان ثان : « قال أبو تمد رضى اله عنه . فنقول کل مو جود بالفعل 
فقد pam‏ العدد وأحصته طبيعته . ومعنى الطبيعة وحدها » هو أن تقول 
الطبيعة می القوة الى فى الثىء فتجرى بها كضيات ذلك الثىء عل ماه عله 
وإن أوجزت قلت هى قوة من الثىء يوجد بها عل ماهو عليه » وحصر 
اعدد وإحصاء الطبيعة نباية صبيحة.. لذ" مالا تباية له فلا [حصاء لله و pao‏ 
له ؛ إذ ليس معنى الحصر والإحصاء إلا ضم ما بين طرق الحصى الحصور ء 
والعالم موجود بالفعل » وکل حصو ر بالعدد (poet‏ بالطبيعة . فهو ذو cade‏ 
فالعالم كله ذو نباية . . . قصح من كل ذلك أن مالا نهاية له . فلا سييل إلى 
وجوده بالفعل . 
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وما لم يوجد إلا بعد مالا نهاية له ٠‏ فلاسیل لى وجوده Val‏ لان وقوع 
البعدية فيه هو وجود نباية له . ومالا dale‏ فلا يعمد له . bed‏ هذا لابو جد 
شىء بعد شىء أبدآً . والاشياء كلها موجودة عضا بعد بعض » فالاشياء 
كلبا old‏ تابه . 

وهذان الدليلان قد نبه الله تعالى Lyle‏ وحصرغما عجته البالغة . إذ 
يول : « وکل شیء عنده عقدار ء . اتهى كلام ابن حزم . 

ونستطيع أن نطلق على هذا البرهان اسم ١‏ برهان وکل ثىء عنده 
يعقدار » وهو قائم كالبرهان الأول على فكرة التناهى : تناهى أجزاء العالم 
وبالتالى als‏ العام تفسه . لكن بيا يتناول البرهان الأول el‏ 
أجزاء العالم من ناحية -حجمها أو مساحتها أو oye‏ » إذا بالبرهان SU‏ 
يتناول تناهى أجزاء المالم من ناحية عددها . وبوسعنا أن تعير عن 
الاختلاف بين ألرهانين بعبارة أخرى فتقول إن البرهان الأول قاثم على 
التناهى قى الى المتصل واليرهان cb SU‏ على التناهى فى الم الماقصل 
وهو العدد ٠‏ 

وهو ذو شقين : ف الشق الأول ورهن أبن حزم de‏ تناهى العام 
أو الطبيعة على أساس « الأأمر الواقع » فالعالم موجود بالفعل » وكل مو جود 
بالفعل له نباية . لاان مالا نهاية له قلا وجود له » وكل موجود بالفعل فهو 
حصور بالعدد . إذن الما له تهاية . أما الشق SUN‏ فيقيمه ابن حزم على 
أساس فكرة البعدية . فأجزاء العالم توجد يعضبا بعد بعض ولا وجود 
للبعدية إلا إذا وجد التناهى إذن أجزاء العالم متناهية وحصورة والعالم كله 
متناه ذو أول . 

برهان ثالث : د قال أبو مد رضى اله عنه . مالا نېا له فلا سبيل ال 
الزريادة فيه » ]5 معنى الريادة A]‏ هو أن فضيف إلى ذئالنهاية شيتاً من جفسه 
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يزيد ذلك فی عدده أو فى مساحته . فان كان الزمان لا أول له يكون به 
Lake‏ فى عدده الآن . فإذن كل مازاد فيه ayy‏ مما TU‏ من الآزمئة 
.منه . فإنه لا يزيد ذلك فى عدد shel‏ شيا ٠‏ وق شبادة الحس أن كل 
es gl‏ من الأعوام عل الابد إلى زماننا هذا الذى هو وقت ولاية هشام 
المعتمد بالته هو أكثر من كل ما وجد من lel‏ عل الايد إلى وقت 
مجرة رسول الله صل الله عليه وسل . فإن لم يكن هذا حا فيجب إذن أنه 
إذا دار ؤحل دورة واحدة فى كل ثلاثين te‏ وزحل لم يزل يدور » دار 
الفلك SN‏ فى تلك اثلائين سنة إحدى عشرة ألف دورة غير خمسين 
دورة » والفلك لم بزل دور . وإحدى عشرة ألف غير خمسين دورة 
أ كثر من دورة واحدة بلا شك . فإذن مالا نباية له QT‏ ما لا نبابة له 
بنحو sur]‏ عششرة ألف مرة ling ٠‏ حال aw‏ . ولان مالا Aa‏ 
فلا BN Ke‏ أن oS‏ عدد أكثر مته بوجه من الوجوه . فوجيت فى 
من الزمان قيل ابتدانه ضرورة ولا خلص منها . 

ويحب أيضاً من ذلك أن الحس يوجب ضرورة أن أشخاص الإفس 
مضافة إلى أشخاص الخيل أكثر من أشخاص الإنى مفردة عن أتخاص الخيل. 
ولوكانت الاشخاص لا نهاية لها لوجب أن مالا نهاية له أكثر عا لا نهاية له , 
وهذا محال ase‏ لا يتشكل فى العقل ولا حكن . 

Lal,‏ فلاشك ف أن الزمان مذ كان إلى ois‏ الحجرة جره لازمان 
مذ كان إلى وقتنا هذا . وبلا شك Lal‏ ف أن الزمان مذ كان إلى وقتنا هذا 
كل لملزمان مذ كان إلى وقت الحجرة » ولمابعده إلى وقتنا هذا . فلا يخاو 
الحم فى هذه القضية من أحد ثلاثة أوجه لا رابع لا : إما أن يكون 
الزمان مذ کان مو Ts yor‏ إلى وقتنا هذا أ كش من اا مان مذ كان إلى jae‏ 
الهجرة . وإما أن يكون أقل منه ٠‏ وإما أن يكون مساوياً له . ob‏ كان 
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الزهان مذ OB‏ إلى وقتنا هذا أقل من الزمن مذكان إلى وقت الحجرة 
فالكل أقل من الجرء والجرء أ كثر من الكل . وهذا هو الاختلاط وعين 
احال إذ لا يل على أحد أن الكل أكش من الجرء . وهذا مما لاشك 
فيه بيديبة العقل وضرورة الحس . وإن كأن Loken‏ . فالكل مساو الجرء 
وهذا عين JIA‏ والتخليط . وإن كان OTT‏ منه » وهذا هو اذى لاشك 
فيه Jb.‏ مان كان إلى وقت Fadl‏ ذو ble‏ ومعقالجرء le)‏ هو أبعاض 
الثىء ء ومعنى الكل إثما هو جملة تلك الا بعاض . قالكل Ey‏ واقئان فى 
كل ذى أبعاض . والعالم ذو باش ۔ هكذا توجد OL‏ وعم BY‏ 
وأزمانها . فالعالمكل لأبعاضهء وأبعاضه أجزاء له والتهاية كا قدمنا لازمة 
لكل ذى كل وذى أجزاء . 


Lal,‏ فلاشك فى أن ما وقح من الزمان إلى يومنا هذا مساو لما من 
يومنا هذا إلى ما وقع من الزمان معكوساً » وواجب فيه الزيادة Sule‏ من 
الزمان 2 : والمساوى لابقع إلا فى ذى تباية . : فالز مان elas‏ ضرورة : 

وقال yl‏ مد رضىالته عنه ٠‏ وقد نيه الله تعالى على هذا الدليل وحصره 
فى قولة تعالى : « يزيد فى الخاق ما يشاء » انتهى كلام أبن حزم . 

ونستطيع أن تطلق عل هذا الببهان « برهان يزيد فى الخلق ما يشام » : 
وهو ob‏ على فكرة الزيادة والنقصان » أوفكرتى د أكثر من » و د أقل 
من Jes»‏ فى هاتين الفكرتين أنهما لا يقومان على الك . فعندما أقول 
مثلا إن هذا الطالب أ كر ذكاء من ذاك الآخر . أو أن هذه الوردة أكثر 
unl‏ ارآمن تلك » فلا مخطر Sky‏ في هذين لمثالين وأشباههما فكرة الك 
إطلاتا . Km‏ فكرق أ كت هن و اس ف فزت هاتين الفكرتين 
قامتان علي الج . oly‏ كان البرهان الثانى الدى قدمه ان حزم Ui‏ عل 
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TG‏ أكير من وأصغر من » فإن الاساس أو الأصل ف اليرهان الثالك 
أن UGS‏ على USS‏ أكثر من وأقل من » إلا أن ابن حزم لا شيت 
عل هذا المعنى « ol Fy‏ بے برهانه على فكرة ة الزيادة LSM‏ . و بذلك يشترك 
هذا الرهان الثالث مع البرهانين السايقين فى قيامه على فكرة التناهى ف الم - 
إذ قام البرهان aed‏ فى الحجم أو المساحة , والثاى على 
التناهى فى العدد أو الحصر ء والثالث على التناهى ف المقدار بصفة غامة . إلا 
أن ما يز هذا الرهان الثالث هو اهتيام ابن حزم فيه يتحليل فكرة الزمان 
Oke Jb‏ هو عدد دورات الافلاك » ولما OW‏ عدد هذه الدورات يزيد 
. باستمرار الزمان » ولما كان ف استطاعتنا أن نقول إن هذه Bal)‏ من 
الزمان أطول أو أزيد فى لظاتها من الاخرى . فمنى ذلك ole sal‏ أبعاضآ 
وكلا . وما فستطيع أن نعين فيه أبعاضاً وكلا فبو متناه » فإذن الزمان alice‏ 
والعالم بدوره متناه لأنه من فاحية الزمان ليس إلا موعة دورات الآفلاك» 
وقد ضم بعضم| إلى البعض الآخر . 

وابن حزم يضيف فكرة أخرى تتصل بالزمان . وهى تقوم على قابلية 
الزمان للإعادة . فا معنى من الزمان منذ كان العالم حى boy‏ هذا مساو 
للزمان الذى يبدا من يومنا هذا حتى أول ظبور العالم . والتساوى لا يكون 
إلا بين LAY‏ المتناهية . إذن الزمان متناه والعالم متناه . 


برهان رابع : « قال أبو مد رضى الله ate‏ إن كان العالم لا أول له 
ولا dale‏ » فالإحصاء منا له بالعدد والطبيعة إلى ما لا نهاية له من أوائل 
العالم الماضية Sle‏ لا سبيل إليه » إذ لو أحصى ذلك كله لكان له Aig‏ 
ضرورة » فإذآ لا سيبل إليه فكذاك أيضاً هو محال أن تكون الطبيعة 
والعدد أحصيا ما لا dale‏ من أوائل العالم LN‏ حى يلغا إلينا : 
وإذا كان ذلك عالا فالعدد والطبيعة إذآ لم يلغا GJ]‏ . وقد lias‏ وقوع 
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العدد والطبيعة فى كل ماخلا من العالم حتى بلقا إلينا بلاشك ..فإذآ قد 
أحصى العدد والطبيعة كل ماخلا من أوائل العالم إلى أن بلغا إلينا . فكذلك 
الإحصاء منا إلى أولية dU‏ يم موجود ضرورة بلا شك . وإذ ذلك 
كذلك فالعا أول ضرورة . وبالله UW‏ التوفيق » إنتهى كلام ابن حرم . 

ونستطيمع أن نسمى هذا ابرهان « lay‏ وأحم ىكل ثىء عدداً » . 
وهذا البرهان نوع من برهان الخلف . إذ أنه يبدأ بافتراض عكس المطاوب 
ol‏ بافتداض أن alll‏ لا آول له ء ثم يحد أن هذا الافتراض يؤدى إلى 
التخليط والحال . فستخلص من ذلك خطاً الانتراض الذى بدأ عنه . 
وخلاصته أنه لو كان العالى لا أول له . لما استطعنا أن نعد أجزاء العالم 
وزمنه الماضى . لكننا إستطعنا ذلك . إذن العالم له أول . 


برهان عامس : قال أبو مد رضى الله عنه : لاسييل إلى وجود ثان 
إلا بعد أول . ولا إلى وجود ثالث إلا بعد ثان وهكذ! أيدا . ولولم يكن 
yD‏ العالم أول لم يكن ثان ء ولو لم .يكن ثان لم يكن ثالث . ولوكان الاس 
هكذا لم يكن عدد ولا معدود . وف وجودنا جميع LET‏ الى فى العام 
معدودة le)‏ آنا ثالث بعد Ob‏ , وثان بعد أول . وفى ee‏ هذا وجوب 
أول ضرورة. 

وقد alas‏ تعالى على هذا الدليل dey‏ الذى قبله وحصرهما فى قوله 
تعالى : « وأحص ىكل wet‏ عددا » : 

وأيضاً = والآول من باب المضاف . فالآخر آخر للأول . 
والآول أول للآخر . ولو لم يكن أول لم يكن آخر . ويومنا هذا le‏ فيه 
آخر لكل موجود قبله » إذ مالم بأت بعد فليس شیتآ > ولا وقع عليه بعد 
شىء من ال وصاف . فله أول ضرورة . ه انتهى كلام ابن حتزم » . 

٠۰ (‏ س دراساتق عل الكلام ) 
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ونستطيع أن نطلق على هذا البرهان الخامس al‏ » برهان التضايف » . 
وهو يقوم على أنه ليس هناك رابع إلا وله ثالث » وثالث إلا وله cob‏ 
وثان إلا وله dal‏ . وأجراء العام نستطييع أن ow‏ فيا tts Gls‏ 
Lk,‏ . إذن لابد أن يكون للا أول . ومن ناحية ثانية abr ob‏ العالم 
thet‏ تعتقد أنه وصل فى هذا الروم wil‏ نحن فيه إلى آخر تطوره ( بالنسبة 
إلى عقلنا نحن) وكل آخرلابدأن يكون له أول » لتضايف الاخر والآول . 
إذن لابد أن كون الما أولا . 


ل %4 اننا 


هذه البراهين التى آدلى بها ابن حزم تثبت أن العالم له أول . ويق 
عليه أن يبت أن هذا الأول هو was ally » dat‏ عن العالم أو أنه 
غيره » وأنه هو الذى أخرج هذا العام من العدم إلى الوجود . يقول 
إن حزم . ش 

دو إذا کان ذو أول فلابد ضرورة من أحد ثلاثة أوجه لارابع لا . 
es‏ إما أن OK‏ أحدث ذاته » وإما أن OSL‏ حدث بغير أن محدثه غيره 
us‏ أن حدث هو نفسه lly ٠‏ أن يكون أحدئه coe‏ . ولا مكن أن 
يكون أححدث ذاته OF‏ الثىء وذاته ھی هو وهو هى » » وإحداث الثىء 
لذاته يتطلب أن يكون Tle‏ لذاته » وهذا محال » ولا يمكن أن يكون 
حدث بغير أن يحدثه غيره 6 SD‏ ما الذى سیو جب تغير Me‏ وانتقاله أو 
dese‏ من العدم إلى الوجود ؟ لاثىء » لن جميع الحالات بالنسية إليه 
ستکون سواء » ولن یکون تم مايدعو لترجيح حالة على أخرى » فل يق 
إذن إلا أن يكون قد أحدثه غيره وهو المطاوب . 


= ۷ — 


(ب) خلق العام القد.م 

أول من قال بقدم العالى مم المعتزلة » وهم من المتكلمين » لكن قضية قدم 
العا تبناها الفلاسفة من بعد المتكلمين وقدموها لنا فى صورة أخرى تختاف 

عن الصورة الى كان قد عرفا المتكلمون . 

ونستطيع أن نرجع الصورة الثى قدمبا المعترلة لقدم العالم إلى ماكانوا 
قد عرفوه من آراء أفلاطون وأرسطو ف المادة أو اطيولا الأول الى 
تصورها أفلاطوت ر عاورة طماوس ) تصورا غامضا کا لو كانت فى Me‏ 

من الفوضى ٠‏ وعدم التحديد أو اللا تعين المطلق . وتصورها أرسطو على 
أنها متحركة حر كه دائمة » ولكتهما قداشتر كا أو اتفقا فى تصورها عل أا 
موجودة مع الإله منذ القدم » أو لم تزل موجودة معه ء أما الصورة الى 
قدمبا الفلاسفة QIU)‏ وابن سينا ) هذه المشكلة فبى ترجع إلى ماكانوا 
قد عرقوه من ALT‏ أفلوطين صاحب الافلاطونة BBA‏ أن الأقنوم 
الآول لامكن أن تكون له Be al‏ بالمادة » clay‏ فإن الاختلاط 
بالعالم أو المادة الحسوسة متكثرة المتنو عة يبدأ فقط من العقل أو الأآقنوم 
الثاتى » ومع ذلك » فبالإضافة إلى هذه المادة المحسوسة رأى أفلو طين أن 
هناك مادة أخرى » أزلية أددية 6 موجودة مع الآقنوم الآولى Sin‏ القدم » 
وهذه الادة الأول هى الجرهر العام الذى وجد منه العالم . 

ولكن هذا aie‏ من أن يكون العالى من خلق اله إذ أنه قد jue‏ 
عنه بطريق الصدور أو الفيض . 

وسنتناول أولا الصورة انى قدمها المدتزلة TLL‏ قدم العالم » وهى تدور 
حول رأيهم ف المعدوم والموجود أو العدم والوجود ء ثم نتناول بعد ذلك 
الصورة الى قدمها لفارأنى وان سينا ذه المسألة »> وهى تدور حول نظرية 
الصدور أو الفيض . 


— ViA-- 

ولك بم ماقاله المعتزلة فى قدم العالم » علينا أن فستحضر bald‏ 
ماسبقق أن قدمتاه خاصا برأى الأشاعرة ( متكلمى السنة ) حول حدوث. 
العالى « bs wy‏ أن الخصوم الحقيقيين للأشعرية ثم Doll‏ » وأن ماقاله 
الأشعرية من حجج لإثبات حدث العالم كانوا يقصدون به أولا وقبل كل 
شىء مباجمة A gill‏ . 

ونستطيع أن نرجع الحجج الى الها أوائل أو متقدمو الأشاعرة فى. 
هنآ الاب إل مايل : 

١‏ — الإهتام بإثبات الأعراض للا جسام » والقول بأن الله خالق طا 
6 أنه خالق للاجسام . 

؟ — القول بأن الأجسام وأعراضها لاتسبق الحوادث . وما لايسبق 
الحوادت فهو حادث . 

> تقسيمهم الموجودات قسمة ثنائية إلى قديم وحدث فقط‎ - ٣ 
53 الموجود عن عدم »> ومعنى ذلك عندم أنه لم‎ ah و تعر يفم المحدث‎ 
. ثم كان‎ 

» - تقسيمهم الحدثات قسمة ثلاثية إلى أجسام وأعراض وجواهر 
فردة . 

ul‏ أدلة ابن حزم الى تدور حول تناهى العالم وأجزائه فلا جدها عند 
متقدى الاشاعرة . ولذلك فإننا لانستطيع أن نعرض ها الآن » bask‏ 
Je‏ معرفة AT‏ المعتزلة المقايلة ALY‏ الأشاعرة » أو فى جال معرفة 
الدافع الذى دفع الأشاعر ة إلى تقديم هذه الحجج الى قالوا بها ليدللوا على 
حدث العالم » ول .يقدموا غيرها : 

والحجج الثلاث الأو لى هى التى ble cee‏ الآن . أما الحجة الرابعة 
فتفضل أن ترجىء الخدت عنها إلى مابعد لآاهميتها . 


إذا كا نالأشاعرة قد قالوا بوجودالاعراض واهتموا باثيات وجودها 
ple St‏ و باثيات أن al‏ خالقبا م أنه عالق الأجسام » فذلك SF‏ المعتزلة 
أو eres‏ لق وجود الأعراض أصلا « والذين قالوا بوجودها ذهيوا إلى 
أن dl‏ ليس Wale‏ بل عالق الاجسام فقط . 

وإذا كان الأشاعرة قد قالو! بأن الأجسام لا تسبق الحوادث » فا ذلك 
إلا OF‏ المعتزلة أو بعضهم كانو! قد ذهبوا إلى أن الاجسام لها وجود سابق 
على وجودها المعروف call‏ تو جد فيه ملابسة للحوادث 6 وهو وجودها 
.باعتيارها معدومات 46.55 . 


وإذاكان الأشاعرة قد قسموا الموجودات قسمة ثنائية إلمقدم ومحدث 
as‏ » فا ذلك إلا لآن المترلة أو بعضهم قسمبا قسمة ثلائية إلى قديم 
.ومعدوم LUE‏ مع فيمبم Al‏ لا على أنه مالم يكن ثم کان يل أنه 
ما كان ثم كان ؛ أى ما كان مغدومآ م she‏ موجودآ . وا عدوم عندم هو 
ماله حظ ما من الوجود . بل إن بعضېم لم يفرق يبنه وبين الموجود . ومعنی 
ذلك أنه إذا كانت الأشعرية تقول ob‏ الله خلق ما خلق لا من شىء » OB‏ 
المعترلة أو بعضبم قد ذهبوا على العكس .من ذلك إلى أن الله خلق ما خلق 
.من شىء . Salting‏ باختصار جدآ كل مسألة من هذه المسائل الثلاث ٠‏ 
.مستدلين عليها يعض النصوص : 

و — الإتجاه العام المعروف عن أهل السنة فا يتعلق ,مسألة علاقة الله 
بالإنسان » أنهم بدأوا من القدرة الإلحية » وتحمسوا فى الإتتصار لها 
إلى att‏ الآمى cll‏ أدى إلى قو طم ail of‏ عالق تلخير والشر lee‏ لانم 


— jor — 


خشوا أن إينتزع ألشر من بد الله فيكون ف هذا انتقاص لقدرته ٠‏ وأدى 
كذلك کا نعلم ‏ إلى قو طحم بأن الله خالق أفعال العياد كلها . Tas,‏ اذلك, 
ob‏ الناس ليسوا أحرارا بل مجبرين » أو مم كالريشة فى مهب EM‏ . وإذا 
كان الأشاعرة ر وم امتداد لأهل السنة ) قد أضافو! إلى ذلك أن الإنسان 
قادر على الإستطاعة أو الكسب » فإنهم قد فهموا هذه الإستطاعة على أنها 
« مع الفعل » أو على أنها والفعل ر والواو هنا واو المعية ) وليس على أنها 
قبل الفعل . وذلك كله من أجل حرصهم على توكيد نقطة البدء الى بدأوا منها 
تفكيرمم وهى : القدرة الإلية . 


أما الإتجاه المعروف عن المعتزلة فما تعلق بهذه المسألة : مسألة علاقةالله 
بالإنسان » فهو epee‏ من العدل DY‏ . ولذلك موا Jab‏ العدل . وم قد 
ربطوا بين ضكرق العدل والخير . فاته dole‏ » أى أنه حير . وما دام 
كذلك . فهو لايفعل الشر أبدا . ورائده فعل الصلاح للناس » لا« التصرف 
ف الملك على مقتضى المشيثة » كا ذهب أهل السنة . أما الشر فصدره الإنسان, 
لآن الإنسان حر وليس جيرا : وأهل السنة يرون أن المعتزلة باستمسا كهم 
على هذا النحو بالعدل AY‏ » و بفيمهم له هذا الفيم » قد ضحوا دون شك 
بالقدرة الإطية . 

والذى يهمنا هنا أن نقرره أن هذا الإتجاء العام عند أهل السنة فى 
مسألة علاقة القه بالإنسان كان له صداه ف المسألة التى تعنينا هتا » وهى 
مسألة علاقة القه بالمادة أو بالعالم . ؟ أن الإتجاه العام عند المعتزلة فى. 
JL.‏ علاقة الته بالإنسان له صداه Lal‏ فى مسألة علاقة at‏ بالمادة. 
أو بالعالم مؤلاء يضحون بالقدرة الإلمية أو ببعضبا ( فى الظاهر على 
الآقل « وأولئك يستمسكون ها Uke‏ ويعدوتها bil Jal‏ فى تفكرم 
الفلسق كله . 
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يقول اليغدادى ف الفرق بين الفرق حا كا عن العتدلة : «وزعم 
الكعى ف مقالاته أن المعتزلة اجتمعت على أن الله عر وجل . . . عالق 
الاجسام والأعراض ... وعلى أن العباد osha‏ أعاهم بالقدر ch‏ 
خلقها الله سبحانه وتعالى ord‏ وف هذا الفصل من كلام الكمى LNs‏ 
منه على أصحابه من وجوه .. ومنها حكايته عن جميع المعتزلة بان الله 
عز وجل شالق clr N‏ والاعراض . وقد عل أن poh‏ من المعتزلة يث 
الأعراض كبا . وأن المعروف منهم بمعمر يزعم آن الله تعالى لم يخلق شیا 
من Gel ed‏ وأن dale‏ ياعم أن الأعراض التولدة لا فاعل طا , 
فكيف يصح 3 cle} ol‏ المعتولة عل أن أله سبحانه De‏ الاجسام 
والاعراض . وفهم من ينكر وجود Gel ell‏ وفهم من بتالأعراض 
pons‏ أن الله تعالى لم خلق شيا منها . وفهم من بزعم أن المتولدات 
أعراض لا فاعل ها . والكعبى مع سائر المعترلة زعوا أن الله تعالى لم يخلق 
أعمال العباد » وهى أعراض عند من أثبت Gel eM‏ . فبان غلط الكمى 
ف هذا الفصل عل wee). > ale)‏ 6 وعأ- ا ap‏ تمد بدر - 
مطيعة المعارق بالفجالة » ص ۹1-٩‏ ) . 


وف حديث الشهرستانى ف الملل والتحل عن فرق المعترلة ما يويد هذا 
الرأى Ll‏ . فبو يقول إن المعمرية حاب معمر بن عباد السلى من المعتزلة 
كانوا يقولون د إن الله تعالى لم مخلق Tat‏ غير الاجسام . فآما الأعراض 
فإنها من اختراعات الاجسام إما طبعاً كالنار الىنحدث الاحتراق والشمس 
الخرارة والقمر tll‏ وإما اختيارا كالحيوان عدت SAV‏ والسكرن 
والاجتاع وال فاق » رص HAY‏ 6م - dato‏ القأهرة ) . وف tim‏ عن 
ele‏ بن أشرس الفيرى المعتزلى ذهب إلى أنه كان يقول د بالنعال المتر دة 
الى لا فاعل شاء . رى حدرثه عن ال جاحظة أصماب عبرو بن عر الجا حظ 


\oy —‏ ت 


يروى أن الجاحظ قد قال « بإثبات الطبائع للأأجسام کا قال الطبيعيون من 
الفلاسفة وأثبت لما أفعالا خر صة بها « رص 40( وف حديثه عن 
النظامية أصحاب إبراهم بن سيار النظام ذهب إلى أن النظام قد « واقق هشام 

ابن الم فى قوله إن Os)‏ والطعوم والرواتح أجسام . فتارة sat,‏ 
Ss‏ ن الأجسام أعراضاً وتارة بكون الأعراض أجماماً » ٠.‏ وأضاف إلى 
أن من مذهبه أن الله تعالى خلق الموجودات دفعة واحدة على ماهى عليه 
الآن معادن ونباتاً GLI], Wp,‏ ول يتقدم لق آدم عليه السلام BE‏ 
أولاده . غير أن اله تعالى أ كن يعضها فى يعض . فالتقدم والتاخر إنما بقع 
فى ظبورها من مكامئها دون حدوثها ووجودها . ونما GET‏ هذه المقالة من 
Cle‏ الكمون والظبور من الفلاسفة » وأ كش ميله أبدآ إلى تقر ر مذاهب 
الطبيعيين منم دون الإلهيين. ( ص ١/ا- (VY‏ وف حديثه عن اليشرية 
el‏ بشر بن المعتمر قال إن هذا اللآخير ١‏ هو الذى أحدث القول بالتولد 
als‏ ط فيه ... وزعم أن اللون والطعم والراتحة والإدراكات كلها من 
السمع والرؤية جوز أن تحصل متولدة من فعل الغير فى الغير إذا كانت 
أسيابها من فمله . Le] y‏ أخذ هذا من الطبيعيين » ( ص sills. ) ۸١‏ يقصده 
من قوله إن الأعراض يجوز أن تحصل متولدة من فعل الغير فى الغير Ul‏ 
عن قعل الإنسان ر الفرق بين الفرق ١ ٠‏ ب ) الذى إذا حصل عل hel‏ 
الأعراض أصبم تادر على أن يولدها بقدرته . 


هذه الشذرات السريعة عن موقف بعض فرق المعترلة من ale‏ 
وعن تفيهم لا فى بعض OLY‏ وقوطم أحياناً أخرى [eh‏ من اختراعات 
الأجسام أو بأنها تقيجة لما أطلقوا عليه تارة اسم التولد وتارة أخرى اسم 
الكون ز وعما تعبيران دقيقان . يعيران ماما عا يقصده بعض الفلاسفة 
المعاصرين بالإتبثاق emergence‏ ) تو كد لنا أن الاتجاه العام Asal‏ فى 


2 
مسألة idle‏ اه بالمادة يتمشى تماما مع pall‏ العام فى مسألة علافة الله 
بالإنسان وأفعاله ‏ فيا أباح A pall‏ حرية التصرف أمام الإنسان » كذلك 
pele‏ فى ميدان المادة قد أباحوا بعض الحرية للأشياء » جعاوا الأعراض 

من اختراعاتها أو قنجة للتولد . 


وعل العكس من ذلك » فقد رأى الأشاعرة أن هذا الموقف يؤدى إلى 
الاتتقاص من القدرة الإهية . Ming‏ هو سر اهتامهم بالأعراض الى 
حرصوا أولا على أن tab‏ وجودها فى الأجسام » وحرصوا UE‏ على 
القول YL‏ من فعل الله . وذلك ليؤكدوا SUT‏ القدرة الإهية فى ميدان 
المادة € أ كدوها فى ميدان الفعل الإنسانى . 

هذا هو Gall‏ الأول الذى تستطيع أن نستخاصه من وراء اهام 
Golo VL ty ae YI‏ » وھو کا cy‏ لايتصل Tae‏ حدوت العام بل عسألة 
أخرى هى tL.‏ حرصهم على تدعم القدرة الإلهية وتتبع فعلبا أو أثرها 
المباشر » إن كان فى ميدان الإنسان أو فى ميدان المادة . 


لكن أهتام الأشعرية بالأعراض له وجه آخر يتصل عسألة حدوث 
العالم وقدمه : وه المسألة الى متا هنا ء ذلك eel‏ عندما قالوا بوجود 
الأعراض قالوا فى الوقت نفسه Ugh‏ تلايس الاجسام أو ch‏ لاتنفك عنها 
وإذاكانو! قد أثبتوا أن الأعراض من خلق الله » وأن قدرته سبحانه عرطة 
بحيث تظبر فى تتابح الأعراض على ole SN‏ لانه أحدثبا as Ud‏ أت / 
تكن » فن باب أولى لابد أن يظير هذا الإحداث فى الاجسام نفسها الى 
هی محل col pl‏ والأعراض » والی لاد أن تكون هی الأخرى من 
al gle‏ الذى أحدثها بعد أن لم تكن . فعدم مفارقة الآجسام للأعراض 
والأعراض phar W‏ معناه عدم جواز وجود الأجسام فى عام آخر غير fle‏ 
الاعر vel‏ و الحو wal‏ ° 


سس £9OR‏ سد 


ob 4 jzall ul‏ تفيوس vel ow‏ واعترافهم بو چود الأجسام as‏ کان 

معئأه ale‏ غير مياشر = جوان وجود الأجسام 3 dle‏ غير wal bt Ale‏ 

وهو العام الحبى المعروف : Mle‏ الأعراض . وهذا مهيد لقوطم BU‏ 
sera ox‏ الأجسام وجودآ سابقا على التوادث . 


—y‏ قول الأاشاعرة ok‏ الأجسام لانسبق الحوادث . هو قول 
عارضوا! به ماذهب Ad]‏ بعض العتزلة أو آ كثرم من أن الأجسام تو جد 
باعتبارها معدومات وجوداً Lisle‏ عل المحوادت - May‏ القول للمعتولة 
هو مثابة الحجة الرئيسية الى أدت إلى قوطم بقدم العالم . 


يقول البغدادى فى الفرق بين الفرق ( ۷۰ب ۷١٤‏ اء ص ١54‏ 
٥‏ — طبعة مصر ) : « المعتز له اختلفوا فى تسمية المعدوم شيا . منهم من 
قال لايصح أن يكون المعدوم معلوما ومذكورا . ولايصح كونه شیا 
ولاذاتا ولا Lege‏ ولا عرضا . وهذا اختبار الصاللى wpe‏ وهو موافق 
لآهل السنة ف الاح فى قسمية المعدوم شيئاً » وزعم Oa eV‏ من المعتراة 
أن المعدوم شىء ومعاوم ومذ كور » وليس يجوهر ولا عرض : وهذا 
اختيار الكعى منهم » وزعم SLA‏ وابنه أبو هاشم أن کل وصف يستحقه 
الحادث anid‏ أو لجنسه cis Nob‏ ثابت له فى حال عدمه » وزعم أن 
الجوهر كان فى حال عدمه Tape‏ وكان العرض فى حال عدمه عرضاً وکان 
السواد سواداً والياض Lasky‏ فى حال دما . ately‏ هؤلاء كليم عن 
تسمية المعدوم جمما من قبل أن الجسم عندم مركب وفيه تأليف وعاول 
وعرض GF‏ ولا جوز وصف معدوم با پر جب old‏ به » وفارقالخياط 
فى هذا الباب جيع المعتزلة وسائر فرق الآمة فر حم أن الجسم فى حالعدمه 
ne‏ د Sle... bese‏ كل وصف #وز توه 4, .مال ادون في Beall‏ 


ق حال cane‏ ء٠‏ اريه عل هذا الاعتلال أن يكرن agi (EOLA‏ 
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إنسانا ... وحسان هو لاء الخياطية Sle‏ طم المعدومية لإفراطهم grey,‏ 
المعدوم بأ كث أوصاف الموجودات » وهذا اللقب DY‏ بهم » . 
Se‏ الشہرستاتى عن الخياط bel‏ أنه « غالى فى إثبات المعدوم شيا ء 
وقال الثىء ما Jer‏ وخبر عنه » والموهر جوهر ف القدم والعرض عرض . 
وكذلك أطلق جميع أسماء اللأجتاس والاصتاف حى قال السواد سواد فى 
القدم » فل بيق إلا صفة الوجود » وإلصفات الى تلتزم الوجود والحدوث 
وأضلق عل المعدوم لفظ الثيوت . . . . » ( الملل والتحل - pas dale‏ - 
ص -(4V‏ 

وقد ذكر الأشعرى فى «مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين » 
ما ب بد هذا الرأى للمعتزلة . فقال مثلا عن عباد بن سلمان المعتزلى أنهقال: 
لم بزل We ait‏ بالمعاومات . ولم يزل عام بالاشیاء » ولم بزل عاط بالجواهر 
والاعر اض ... وكان يقول : المعاومات معلومات له قبل ES‏ » وإن 
المقدرات مقدورات قل GST‏ » وإن Le‏ أشياء قبل أن تكون ء 
وكذلك الجواهر جواهر قل أن oss‏ > وكذلك al oY}‏ أعراض 
قبل أن تکون »> والأفعال أفعال قبل أن OSG‏ ويل أن أن تكون 
lace ‘SI‏ أجسامآ قبل كوبا والخلوقات خاو قات قبل أن O SF‏ والمفعو لات 
مفعولات قبل أن تكون ...» . ويقول Leal‏ عن الجباق إنه كان يقول : 
إن ail‏ سبحانه لم يذل Ul‏ بالاشياء والجواهر والأعراض وكان يقول: 
إن الأشياء تعل 'آشیاء قبل كونها : وآن الجواهر تسمى جواهر قبل 
كوتها ...»1ے ۔ 

وهكذا ترى أن أ كثر المعتزلةقد ذهبوا إلى أن الآشياء قبل آن تو جد فى 
الو جو د الى المحسوس كان ess‏ من la slick os oll‏ معدومات » 
والمعدوم Pate‏ ليس معناه مالم يكن » بل ما كان على نو ما مند القدم ٠‏ 
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م- تقسم الأشاعرة المو جو دات قسمة ثنائية إلى قديم ومحدث فقطاء 
كان المقصود مته دحض قول المعتزلة فى وجود قوع ثالث أو حالة ae‏ 
للأشاء وى حالتها باعتبارها معدومه » فالثىء قبل أن يوجدلم يكن فى رأى 
المعترلة لا شتا بل كان شيا » له صفة الثيوت » وكان قدما لم بزل مع الله ء 
وتبعا لذلك ob‏ الله عندم قد خلق ما خلقه لامن ثىء بل من شیء » وإذا 
كان الخلق se‏ الأشاعرة وعتد المسليين جميعبم خلقا من العدم ‘ ob‏ 
الخلق عند أ كثر المعتزلة كان خلقاً من المعدوم ء » وفرق بين العدم والمعدوم 
فالعدم هو الممتنح > والمعدوم هو الممكن اثابت الذى جوز أن يوجدء 
وفرق كذلك بين الخلق من العدم والخلق من المعدوم , لآن الخلق من العدم 
معناه أن ما لم يكن أصبح كائنا أو موجوداً ( وهذا هو all‏ الحقيق 
الإحداث ولقوطم ob‏ العالم (se‏ ء GUILT‏ من الممدوم فعناه أن 
ماکان على نحو ما ( أى ماكان له صفة الثبوت منذ القدم ) أصبح TE‏ 
على نحو آخر ر أى انتقل إلى الوجود (gall‏ وهذا الإتتقال قد أحاله 
عند أكثر DH‏ من كونه « شيا » إلى كونه د جسما » » فاكتسب الجسمية 
بعد أن كان مكتسباً deat‏ » أما الخياط فقدتطرف أكثر من AUS‏ فقال 
إن اتتقال المعدوم إلى الوجود لا يكسيه أى صفة جديدة » ولا its‏ 
من صورة إلى صورة أخرى » BOY)‏ وصف يجوز ثيوته فى حال 
الحدوت فبو ثابت له باعتباره معدوما cf‏ وتبعاً لذلك » فإن الثىء قبل 
أن يوجدلم یکن ف رآی الخياط جرد ثىء بل کان ba‏ حاصلا على كل 
الصفات الى ١‏ كتسبابعد حدوثه » ومن أجل ذلك » استحقالخباط و aed‏ 
وصف البخدادی شم ر بالمعدومية ) » وذلك ر لإفراطهم eine‏ المعدوم 
بأ کش أوصاف المى جو دات ) . 


وهكذا نرى أن نظرية المعتزلة فى ر المعدوم ) كانت el‏ فى قوم 


س ات | ست 


يقدم العام ء على هذه الصورة ol‏ عر lala‏ طم ¢ وأنأكش جج الاشعربة 
فى eli]‏ حدث العام كاقت موجبة ضد هذه النظرية . 
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وقبل أن نعرض الصورة الثاقية التى قدمبا لنا فلاسفة الإسلام اقدم 
العالم ء وهى الصورة الى قلنا إنهم كانوا متأثربن le ba‏ عرفوه عن oll‏ 
أفلوطين » تود أن نطرح هذا MN fall‏ : ما الذى جل المعترلة يقولون 
بنظريتهم ف ر المعدوم ) ؟ هل هو محرد [إيابهم بالصورة الى قدمب' هم 
أفلاطون وأرسطو عن وجود مادة أو.هيولى قدعة لم تزل مع مثال الخير 
عند أفلاطون أو مع الحرك الأول عند أرسطو ؟. 


تحن نميل إلى الإعتقاد Ob‏ المعترلة قالوا بنظريتهم ف المعدوم ليدعوا 
أصلا هاماً من أصول مذهبهم وهو الأصل القائل بالتوحيد » أى التوحيد 
ين الذات الإشة وصفاتها » ولتقوا عن هذه الذات الإطية ol‏ : 
التعدد والتغير ‏ 


فتحن نعل أن A gall‏ أنكروا أن تكون الصفات الإلهية معان قديعة 
قائمة بالذات » کا ذهبت الأشاعرة » ولكن ليس معنى ذلك أن المعترلة 
معطلة . إذ أنهم قالوا بالصفات أو أثبتوا الصفات لله » ولكن حرصا منهم 
على وحدة الذات الإلحية وعدم GLY‏ التغير بها » رأوا أن هذه الصفات 
هى عن الذات . والذى bap‏ هنا من الصفات Okie DY!‏ : صفة 
العم وصفة القدرة ء فالمعتزلة لم ينكروا أن يكون الله Ub‏ ولم Sa‏ )1 
كذلك OS of‏ قادرا » فالأشعرى نفسه فى د مقالات الاسلاميين » 
dae‏ القول فى أن الله عر وجل على قادر . اختلفت الناس فى ذلك. 
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فأذكر كثير من الروافض وغیرم أن کون اليارىء لم يزل Ube‏ قادراً , 
وأجعت العتزلة على أن الله لم بزل We‏ تادراً حا » بل أ کشم لم يقنع بأن 
قال إن الله م بزل Ged ol gall We‏ أو لم يدل Lob‏ على الافكار 
والمعاتى فقط . وإتما أضاف أنه لم بزل Ube‏ بالمعاومات Ley‏ والجواهر 
والأعراض والافعال أيضا ؛ وم بزل قادراً على هذا كله فى الوقت نفسه ء 
بل إن بعضهم ( مثل الخياط ) قد تطرف فذهب إل أن أله ليس ققط لم يذل 
Le‏ بالمعاومات » وليس فقط لم يزل Whe‏ بالآشياء بل إنه لم بزل كذلك Whe‏ 
بالأجسام ؛ ول يزل قادراً علها . 


ولذلك : فإذا كانت الاشعرية قد اهتمت بالاعراض ء Leith,‏ 
للأجسام . وذهبت إلى أن ail‏ عالق للإجسام والأعراض be‏ حرصاً ما 
على توكيد قدرة الله المطلقة » فيجب أن لا نقول إن نن بعض المعتزلة 
لوجود الأعراض أصلا ٠‏ وقول البعض الآخر منهم بالتولد أو SS‏ 
يؤدى إلى الإتنقاص من القدرة GAY)‏ » إذ lal‏ ترى OW‏ أن المعترلة قد 
ذهيوا إلى أن al‏ قادر على الجواهر والآعراض والآشياء وعال يها . قنحن 
هنا أمام قدرة مطلقة Sc‏ هذه القدرة الطلقة لا تتعدى Pate‏ ميدان 
المعدوم إلى ميدان الإرادة الخادثة , ا تحب الأشاعرة .. 


وكل هذا من أجل أن هدوا لشرح العلاقة أو الانتقال بين الواحد 
AU,‏ أو بين ai‏ والآشياء ( بعد أن تنتقل من حالة المعدوم وتصير 
أشياء عينية ) . فقد رأى المعتزلة أن هذا الاتتقال لا بمكن أن بكرن 
مفاجماً > من العدم إلى الوجود» ورأوا أن الإحداث كا يغبمه الأشعرية 
يغد هذا الانتقال المفاجىء + وبالتالى فإنه jae‏ الله علا الحوادث > 
أما م فقد أرادوا أن ينفوا عن الله هذاء ومن م قالوا dom‏ متوسطة › 
de.‏ المعدوم ء والمعدوم هر الممكن Gall‏ جوز أن تقل oye MS]‏ 


jot —‏ مس 


فى trad‏ فهو إذن ليس متنعاً أو عدماء فى y Cade Meda‏ ال“شياء 
أشياء ثابتة ولكنها ليست متحققة فى الخارج العيتى » ويكرن الله We‏ 
Lok, LOY‏ عليها ٠‏ وتل هذه المرحلة مرحلة أخرى Maye‏ حلة إلى 
تتحول فيها « القدرة » إلى « إرادة » وتصبح الاشياء أعيانآ حسية . ولذلك 
فإن العتزلة يفرتون بين القدرة والإرادة » Lad‏ يحعلون الأولى صفة ذات 
لم تزل مع الله لكا فى الوقت نفسه عين الله وغير مغايرة لذاته » إذ يرون 
أن الصفة :لا نة ( صقة الإرادة ) صفة فعل » ومعنى ذلك آنا حادثة وذلك 
لاتصاها بالخلوقات . 

لكن إذا كان ذلك كذلك قف الخلاف إذن بين المعترلة والأشعرية ؟ 
لقد رأينا أن المعترلة OL‏ صقتى العلم والقدرة لته ويقولون إتهما صفتان 
قديمتان لله » والأشعرية صفاتية أصلاء واذلك فم يئيتون للذات هاتين 
الصفتين وغيرحماء فالفارق إذن بين oS yall‏ ليس قائماً فى أن [حدإعا 
قد نفت العم والقدرة » وفى أن الآخرى أثيتتهما » بل هو cb‏ فى أن[حداشما 
روه فرقة العتزلة ) رأت أن هاتين الصفتين على الرغم م نكو lag‏ قديمتين 
إلا byl‏ عين الذات » ورأت الأخرى ( وهى الأشعرية ) أن هاتين المفتين 
وغي رهما ء dei Glee‏ قامة بالذات ومغاءرة ها . وما ذهب إله الأشاعرة 
من مغايرة الصفات للذات يؤدى b>‏ فى نظر المعتزلة إلى [حدات تغير 
فى الذات الإلحية »م أن الانتقال المفاجىء من العدم إلى الوجود عن طريق 
lo]‏ الله للخلق يؤدى كذللك إلى هذا التغير :فسه . 


والخلاصة أنه إذا كان الأشاعرة اجون الحتزلة ot) bse‏ قد 
ابتعدوا بنظريتهم فى الصفات و بنظرتهم ف الخلق عن النصوص EA‏ 
فإننا نستطيع أن نقول فى جال الدفاع عن المعترلة أنهم فما يتعلق بالنظرية 
الأول لم يعطلوا الصفات وبذلك حافظوا على اانصوص القرآنية ٠‏ وكل 
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ما فى الام أن م تصوروها تصوراً Lk‏ لك منعوا التعدد والتغير فى 
الذات الإة os‏ من هذه الناحة دون » والاجتباد مباح وواجب » 
J,‏ نهم فيا تعلق بالنظر ية الثافية لم يشكروا الخلق » Lely‏ تصوروه تصوراً 
Lele‏ لكى منعوا التعدد والتغير عن الله . حقاء إن الخلق ف القرآن وف 
جميع الآديان السعاوية خلق من العدم » وليس لقا من المعدوم على حو 
ما قالت المعتزلة » وهو إحدات وليس خلقا Ala‏ القدم أو للآشياء 
القديمة « ولكن هذا المعدوم القديم عند المستزلة غفاوق من الله » والله عام 
به وقادر عليه . ومعنى ذلك أن المعترلة قد أثبتوا خاق الله للعالم مين : 
خلقه لعالم المعدومات عن طريق عليه وقدرته » وهو الخلق القديم » 
وخلقه لعا الأعيان عن طريق الإحداث الذى تنتقل به الأشياء من 
حالتها الشيثية الثبوتية إلى Wh‏ الجسمية العينية . و بعبارة أخرى » فإن 
الخلق عند العترلة قد ثم على درجتين ٠‏ وعند الاشعرية وأهل السنة قد تم 
على درجة وإحدة »> وقد يكون الدافع إلى تصور المعتزلة للخلق على هذا 
النحو آم لم يستطيعوا أن يتصوروا اتتقالا مفاجئامن الواحدإفى PIM‏ 
فنحن هنا أمام نفس المشكلة التى واجبت أفلاطون فى عاورة برمنيدس 
وأراد أن عل فا الانتقال من الواحد إل PSM‏ ف جد سبلا أمامه 
إلا القول بالكثرة التدر>ية وبالاتتقال التدريجى من مال الوحدة إلى عالم 
الكثرة ‏ والمقارنة A alloy‏ وأفلاطون ف عاورة برمنيدس مقارنة طريفة 
تستحق مز يدا من العناية والدراسة . 
La,‏ يقال فى موقف المعتز لة من هذه gi ere‏ 

eae‏ الإحداث SY‏ الاتتقال من مالم المعدومات إلعالم الأشياء A‏ عندم 
بالاحداث» ولكنيم رأوا أن ac‏ خطوة gpl‏ فى الخلق سابقة على هذا 
poll‏ بالاحداث » وتتمثل خلق‌اته wall LOW‏ عة » قى صورة معدومات ' 
ن طرق عليه وقدرته . 
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وهذا الخلق القدم عن أرق لم al‏ وقدرته لا يفترق كثير أ ف رو حه 
tall‏ عن الصورة bd AU‏ الق درم الى قدمبا الغارابى oly‏ سينا ؛ الهم 
إلا فى قيام هذه اللآخيرة عل فة أخرى هى صفة د الجود PY‏ وهى 
صفة اقتبسبا الفلاسقة الإسلاميون من أفاو طين »> وقد أدى الاهتام بصفة 
الجود الالحى إلى شأة نظرية جديدة فى خلق العالم القديم هى النظرية الشبيرة 
المعروفة بنظرية الفيض أو السدور » وهى تختلف قليلا عن نظرية المععزلة 
فى ١‏ المعدوم » الى عرضناها الآن فى أن هذه الآخيرة تقوم على استمساك 
المعتزلة بصفتى » العم والقدرة > وتصورم لها تصوراً خاصاً » عل حين أن 
النظرية الآولى تقوم على عفة أأخرى من الصفات EN‏ وهى صفة 
الجود الإلى . 


لا نستطيع أن 58 الفلاسفة الإسلاميين فى قدم الما ولا نظرية 
الفيض الى ترتبت علا إلا إذا فهمنا أفاوطين وأقواله فى الصدور : صدور 
الموجودات إبتداء من الآقنوم الثاتى أو العقل « ولكن ما يعنينا هنا فقط 
هو الجانب المتصل منها بقدم العالم . 

وقد عرف العرب نظردات أفلوطين وعرفوا الحجج الى قافا أحد 
فلاسفة الافلاطونية Bath‏ وهو أبرقلس ( tro — 41٠+‏ م ) فى قدم العالم 
عن طريق ترحمتها من اليو نانة على GH]‏ بن حنين . وهذه الحجج تعد 
الخيط الول فما قاله الفلاسفة فى قدم العالم » وقد انيرى لأبرقلس ورد عليه 
یی التحوى فى كتاب ac] ele‏ « كتاب الرد عل رقلس « وقد تأثر 
بکتاب عي التحوى هذا الغز الى فى« تهافتالفلاسفة » فى رده على الفلاسفة 
الذين قالوأ بقدم العالم 6 و تأئر كذللك به yl‏ البركات البعدادی a‏ الجزه 
Ll‏ لك من كتاب galls‏ » . 

وستعرض فيما بلى perm‏ أبرقلس فى ةدم العالم » نقلا عن عخطو طة 
.موجودة د بالظاهرية بدمشق » عش بها الدكتور عبد الرحمن بدوى ونشرها 
فى كتابه د اللأفلاطونية الحدثة عند العرب » . 

وقد أورد الشبرستاتى فى الجرء الثالك من الملل والتحل ( ص VA‏ — 
Ae‏ — طبعة القاهرة ) تلخيصاً tos;‏ ذه الحجج dl ge wt,‏ » شه 
Ui,‏ فى قدم العالى » . 

وأهمية هذه الحجج أو الشبه قائمة فى Lil‏ إذا وضعتاها أمامئا إلى wile‏ 
اجج التى -رفناها عن حدوث العالم فستكتمل أمامنا الصورة إلى أردنا 
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أن her‏ فما يتعلق بهذا القسم من مشكلة خلق العام فى الفلسفة الإسلامية 

وهو القسم التى وضعنا له هذا العنوان : « خلق dla)‏ بين الحدوث والقدم ». 
إذ سيصبح أمامنا القضية وتقيضبا »كا يقولون. 

وفما يل حجج أب ر قلس فى قدم العالم : 

و هذهالحجة قائمة على جود الله أو على أن الله جواد بذاته . وأن 
de‏ وجود العالى هى جود الله وجوده et‏ لم بزل ead‏ أن OS‏ وجود 
العالى Tes‏ م يزل ٠ Lal‏ ولا جوز أن يكون مرة جواداً ومرة .غير 
جواد . د وليس هو Le‏ جواداً وحينا ليس محواد . فو Vela‏ سبب 
لوجود العالم . .. وهو Tal‏ جواد ء فإذ قد كان أبدآ Taub ale‏ 
يحب Leo Gal‏ كلبا مشا کلة له » وذ كان عب Ley)‏ کہا 
مشاكة له »فمو يقدر على أن LAY fae‏ مشاكلة له » إذ كان رب 
الأشياء كبا والمالك لما ء فإذا كان حب أن تكون LE‏ كلا مشا aE‏ 
له ويقدر على أن Jatt‏ الأشياء كلها مشا كلة »فو أبدآ يفعلبا » وذلك أن كل 
ما لا يفعل فترك الفعل : إما Ya‏ يشاء أن يفعل ٠‏ وإما YAY‏ شر 
أن يفعل ‏ إن كان ما جوز عليه أنه قابل للاحد الآمرين » فإذا كان 
البارى تعالى من قبل جوده فعل العالم » ففعله أبداً » فيجب من ذلك أن 
يكون العالم غير مكون منذ زمن » ولا فاسدآ فى زمن > وذلك أن القول ab‏ 
غير قادر على أن يفعل ما رشاء ‏ مما يستحق أن يهزأ به » لأآنه ازم می 
كان Le, Lot be‏ غير قادر أن لا يكون غير قابل للاستحالهوالتأثير... 
فإذا كان أبدا قادرا عل أن مخلق Lal,‏ يشاء أن يخلق » فيجب ضرورة 
أن يكون أبدآ يخلق وأبدآ الكل Be‏ وأبدآ dll‏ موجودآ » كا أن 
الخالق 1a)‏ خالق ». 
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من هذه الحجة يبدو أبرقلس Tite‏ يأفاوطين » ونستطيع أن نسمى 


؟ ‏ أما الحجة الثانية فييدو فيا أبرقلس Te‏ بأفلاطون الذى كان 
.يقول أن ail‏ يخلق Le‏ الحسية على غرار المعاق أو المثل الابدية . 
«ونستطيع أن نسمى هذه الحجة بحجة ‏ المثل » . 

تقول اة الثانية : Op»‏ كان مثال Aull‏ أزلاً e‏ لزم من ذلك 
ضرورة أن يكون الل Gal‏ أيدياً . وذلك أن الثال إنما هو بالقياس 
إلى المثل ٠‏ . . فيجب من ذلك إن كان USF JEN‏ هو مثال » أن يكون 
العام أبدآ Ste‏ على المثال الذى هو أزلى » . 


م وف الحجة MU‏ بدو أن أبرقلس fe‏ بأرسطو فى نظريته فى 
؟لقوة والفعل ٠‏ ولذلك نستطيع أن نطلق عليها [سم حجة « القوة والفعل » 5 
bi ots‏ أن أرسطو كان قول LE‏ كأفلاطون بقدم العالم « وإنكانت 
الصورة الى قدمبا فى ذلك عقتلفة Le‏ ذهب إليه أفلاطون فالعالم عند 
أرسطو ,بتحرك منذ القدم حر ك لا نياية لها , والإله هو الحرك الأول له . 
أو هو الذى دفع المادة القديمة الى خلق منها العالم الدفعة الأولى . 


ويلخص pill‏ ستالى هذه الحجة على التحو التالى : 


د لس JF‏ الصانع من أن يكون لم يذل Wile‏ بالفعل أو لم يزل 
We‏ بالقوة Ob‏ يقدر أن يفعل ولا يفعل ‏ فإن كان الآول فالمصتوع 
معاوم لم يزل وإن كان الثاتى فا بالقوه GAY‏ إلى الفعل إلا crs,‏ 
ومخرج الثىء ء من القوة إلى الفعل غير ذات الثىء . فجب أن کون ل 
مخرج من خارج مؤثر فيه . وذلك GLa‏ كونه lille Lilo‏ لا تغير 
رلا تأثر» . 


= 


۽ .- وق هذه الحجة الرابعة أيضأ يبدو أبرقلس متأثراً بأقوال أرسطو 
SMe‏ . ونستطيع أن Lead‏ حجة الخركة . وهى de‏ على القول ol‏ 
العلة إذا لم تكن متحر كةء كان المعلول إماغير متحرك وإما متحركا دابا . 
والفرض الأول vc dle‏ المعلول هنا وهو العام متحرك . إذن ve‏ 
Ul‏ هو وحده الصحيح ٠‏ وأعنى به الفرض القائل بآن المعثول أو العام 
متحرك la‏ منذ الآزل .. 

تقول الحبة : د كل ما كان تكونه عن علة غير متحركة » فهو فى 
وجوده غير متحرك . وذلك أن الفاعل إن كان غير متحرك فهو غير 
متغير . وإن کان غير متغير فإنه [نما يفعل بنفس وجوده من غير أن 
Jam‏ . . . فان كان إذأ شىء غير متحرك » فإما ألا OSG‏ يفعل فى حال 
من الأحوال » وإما أن يكون يفعل Clo‏ » کیلا يكون متحركا من قبل أنه 
يفعل The‏ . فی كانت علة ما غير متحركة لثىء ما > ول يكن يسبب علة 
له ف كل حال » ولا علة له حيتاً » فبى علة له أبدا . وإن كان ذلك كذلك 
فلم Jy‏ علةلله . 

ه ‏ والحجة الخامسة أرسطية كذلك . وتستطيع أن تسميها عجة 
الزمان . وهى تقوم على أن العالم موجود فى الزمان Sc‏ الزمان موجود 
منذ الآزل oF‏ لا يمكن أن نعين he‏ أو فترة نقول فيه أو فما إن 
الزمان كان غير موجود ء لآن ذلك سيكرن abe‏ الحم بأن الزءان موجود 
وغير موجود ما دام كل حين Thy‏ . وهذا تناقض . إذن الزمان موجود 
منذ الآزل . وينتج من ذلك أن العالم الذى يرتبط وجوده بالزمان لايد 
أن يكون هو الآخر To ge ge‏ مغذ الأأزل . 


تقول الحجة . ه السماء والزمان معأ > وليس السماء ما لم يكن الزمان ‘ 
ولا الزمان ما لم تسكن السماء ٠‏ والزمان لم يكن حين لم يكن فيه »> ولا مكون. 
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حين لا يكون فيه . وذلك أنه وإن كان حين” لم یکن فيه زمان فيشبه أن 
يكون حين لم ینکن زمان قد كان زمان . ٠‏ . وحيث کان oe‏ فبناك 
زمان . . . فالزمان إذآ Lal‏ مرجود. وذلك أن نقيض ١‏ -حين» إما « أبدآء 
وإما «ولافى وقت من الأوقات » غير أن قولنا «ولا فوقت من الأوقات» 
ال ء وذلك أن الزمان مونجود MEY‏ » والزمان إذآ أبداً موجود . 
والسماء مع الزمان » وذلك أنه مقدار حركة المماء . فالسماء VS)‏ موجودة 
أبدآ كثل الزمان » AGT‏ فلا قبل الزمان ولا بعده تكونت . بل 
كا قال هو : د الزمان كله كافت وتکون ھی » . 

+ - أما الحجة السادسة فنسوبة إلى أفلاطون فى عاورة طماوس 
ونستطيع أن نسميها حجة ‏ عدم فناء العالم . وهى تقوم على أن صاقع العام 
خير » قلا يمكن من تكون هذة صفته آن ينقض Ula‏ أو يفنيه لآن هنذا 
الفعل سيكون منه Tt‏ . وصانع العالم ليس شريراً » إذن العالم لا يفتى أو 
لا يفسد . وإذا كان كذلك فهو لبس OY . Bole‏ الحادث فقط هو الذى. 
بغنى أو يفسد . إذن العالم أبدى . You,‏ بد أن يكون أزلياً . os}‏ 
العالم قديم . 

تقول الحجة : ١‏ إن كان الخالق وحده يقدر على عقد العا » فسيقدر 
وحده على نقض العالم » وذلك أنه لا يقدر على نقضه کا قال سوى 
من عقده . . . وكان الخالق ليس ينقض العالم » لآنه هو القائل : « إن 
المؤاف بالبقاء حسناً مستوى النظام فليس يشاء نقضه إلا شرير »> . وكان 
من المحال أن يصير الخير على الحقبقة شريرآً ‏ فن المال أن ينقض 
٠ . . Alu‏ فالكل إذن غير منتقض . فيجب أن يكون غير فاسد » فهو 
غير ow. wale‏ أفلاطن tal‏ يعتقّد أن كل حادث فاسد 6 وذلك أنه 
قال Of‏ كل حادت فله فساد » ک) قال سقراط فى أوائل s‏ طياوس » dy‏ 
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ينسب ذلك إلى نفسه بل إلى الوحى » وحذر من العدول te‏ حتى يعتقد أن 
tas‏ حادثاً لا قد ob ٠‏ كانهذا القول حقا > فا لم يكن له فساد فهو غير 
‘esl‏ والعالم لیس له قساد » فو Ta]‏ غير حادث » فالعالم أزل ا 
]5 کان لا حادث ولا فاسد » . 


والحجة السابعة أفلاطونية كذلك 6 ونستطيع أن تسمبا بحجة 
د تفنس الما »> . وهى تقوم على ماکان يؤمن به أقلاطون من أن الاقس 
ليست مو جودة فى الإفسان غسب » بل إن MM‏ ككل له نفس كلية . . وکل 
تقس pce‏ © بذاتها . وکل متحرك بذاته فبو آزلی أبدى » غير حادث وغير 
قابل للفناء . وهذا ثابت بالنسبة إلى OLS YI‏ أو إلى النفس TLS‏ من 
حيك أنها خالدة أو أبدية » ومن حيث أنها أزلية كذلك EY‏ عيطت من 
be‏ المثل الآزلية ال بدية . فلا بد أن ينسحب هذا الكلام على نفس العالم . 
وبالتالى على العالم نفسه . 

تقول الحجة : « إن كانت تفس الكل غير حادثة ولا فاسدة » فالعالم 
Leal‏ غير حادت ولا فاسد ء وذلك أن ee‏ مثل حد كل نفس من آنا 
متحركة بذاتباء وكل متحرك بذاته فهو بذاته ينبو ع ومبدأ الحركة . وذلك 
أنه ليس هو ميدأ للحركة باختيار بل يعنى ها هو متحرك من ذاته . فإن 
كانت إذا نفس الكل أزلية » فبيجب أن يكون الكل بتحرك عنبا أيدا » . 

۸ — والحجة الثامنة تردد ما قالته did!‏ السادسة الخاصة بعدم فتاءالعالم 
ولكن فى صورة أخرى . ولذلك فنستطيع أن نسمہا dnt Lal‏ عدم 
قناء العا . ولكن بنا اعتمدت الحجة السادسة فى تقرير عدم فناء fll‏ 
de‏ أن الله خثير » ولا يصدر عله الشر ء والفتاء شر » إذن لن ae‏ الله 
Alt‏ . تيعد أن الحجة الثامنة تعتمد في تقر بر عدم ob‏ العالم على «Tiley‏ 
ath‏ أن ما Seed‏ أو at.‏ اا ks er?‏ عله عر وة ae de gl te‏ 
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عليه . ولكن لا ثبىء عارج العالم لان العالم هو كل شىء . إذن MM‏ لا يمكن 
ga of‏ ء وما لا ce‏ ليس Cae‏ . إن pla‏ قد . 

تقول الحجة : « إن كان كل ما يفسد LE‏ يفسد من شىء غريب عنه 
مدخل عليه » ويفسد إلى شیء غریب » ولیس شىء غارج الكل ولاغريب 
بل هو مشتمل على کل شىء . إذ كان Lil ga‏ من كليات aL DE‏ وكاملا جامعاً 
الآشياء كاملة . ولیس يشىء غریب عن الكل ولا شىء غرياً يفسد أو يفسد 
عنه - فلتلك قېو غير فاسد » ولذلك بعينه هو غير محدث > . 


و — والحجة التاسمة تتعلق كذلك د يعدم فناء العام » » ولكثها تدلل 
عليه بيرهان ثالك Cake‏ عا وجدناه فى الحجة السادسة والحجة الثامنة . 
وخلاصته أن ما يفسد فإما يفسد SY‏ فيه 6 ولا آفة فى العا لآنه « منظوم 
cco‏ ولأأنه - کا يقول« أحد السعداء » ء إذن العالم لا يفنى ٠‏ ومالا فى 
لا يكون حادثاً . إذن العام قديم ‏ 

تقول الحجة : « كل ما يفسد يفسد عن BT‏ فيه » وذلك أنه ليس بی 
أن كوت الثىء غسد ما مخصه من ود بنيته . . . فان كان الكل قد يفسدء 
قإنا يفسد عن آفة فيه . والعالم عنده أحد السعداء وكذلك جميع SM‏ 
وكذلك هذا الجنس كله لا OT‏ به فو ذا السبب غير قابل التغير . فليس 
بمكن إذآ أن غسد الكل ء إذا كان لا آفة بهلانه أحد السعداء . وإن 
كان الكل غير فاسد من قبل أنه لیس ثىء يفسده » فبو أيضا غير حادث » 
وذلك أن كل ما عنده بكون عحدوث الثىء فذاك يغسده . . . ولا BT‏ به ء 
فليس ثىء إذآ عنه حدث . وإذا كان ليس شىء عنه حدث » فل AE‏ 


ce ¢ 


SEs cll gles‏ بعد تلخيصه qk‏ أبرقلى فى قدم الما » تلك 
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الحجج الى يما د شهاء بقوله : د وهذه الشہات ھی الى يمكن أن يقال‎ 
فبتتقض. وف كل واحدة منها نوع مغالطة وأكثرها کات . وقد أفردت‎ 
وهذه تقریرات أى على‎ ٠ وأوردت فيه شہات أرسطو طالس‎ LET ها‎ 
أبن سينا . و نقضتها على قوانين منطقية . قليطلبذلك ومن المتعصبين لبرقلس‎ 
الجزء اشالثك طبعة‎ ay من مبد عذرآ ف. ذكر هذه الششسهات » رص‎ 
٠ ) القاهرة‎ 

sl ght,‏ لا نستطيع أن نكون صورة كاملة عن مسألة قدم العام 
إلا إذا تناولنا نظرية الصدور أو الفيش عند الفارانى وابن سيا . وهى 
النظرية الى ترتبت على القول بقدم العالم . ولكتنا تفضل أن ترجىء 
الحدريث عن هذه النظرية إلى ما بعد ء عند تناولنا أشكالا أو صورآً أخرى 
للق العالم فى الفلسفة الإسلامية . أما الآن فسنكتق ob‏ تشير إشارة 
موجزة إلى نقد MN jal‏ للقول بقدم العال فى كتابه د تمافت الفلاسفة» » 
وكذلك إلى الرد will‏ رد به ابن رشد عل الفرالى ق at‏ 
د تهافت التهافت » . 


y‏ نقد الغرالى لآدلة الفلاسفة على قدم العام 


jin Wd ميلادية ) آدلة‎ ٠٠١١ الغرالى ر توف عامه.ه مجرية أو‎ York 
> pall على هذا‎ 


قول الفلاسفة فى erie‏ الأول : يستحيل صدور حادت من ce‏ ; 
وذلك OF‏ صدوره معناه تجدد مرجم أخر جه من حالة الإمكان الصرف 
إلى الوجود . والقول بتجدد جح يقتضى السؤؤال عن : لم وجد ؟ ومن 
ارخ 


ویرد العزالى db‏ وجود مرجح ليس معتاء أن الله کان عاجرا cele‏ 
Lob‏ بل cline‏ أن العالم حدث بإرادة قديمة » اقتضت وجوده فى الوقت 
الذى وجد فيهء وأن يستمر العدم إلى الغاية الى استمر علبها » وأ يبتدىء 
الوجود من حي ايتدأًء وأن الوجود قبله لم يكن مرادآ فل يحدث A‏ 
als‏ فى وقته الذى حدث فيه مراد بالإرادة القديمة » sak‏ لذلك فا cil‏ 
من هذا الاعتقاد وما اميل له ؟ ‏ 


ولو سأل سائل لاذا اختارت الإرادة وقتاً دون وقت ؟ أجاب sal‏ 
بآن هذا من شأن الإدارة داتعا . فقيس الغائب على الشاهد ويقول 
إن التخصيص من شأن الإرادة داكا » ١‏ فإنا نقرض رتين متساويتين 
بي يدى المتشوف للہا الماجز جن ols‏ جيعاً ء فإنه يأخذ 
إحداهما ل عالة » بصفة.شأنها تخصيص الشى: عن مثله» ثم يحاول الغزالى 
بعد ذلك أن مين لتا أن الفلاسقة أنفسبم قالوا بتخصيص الثىء عن مثله » 
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ثم يقول الغزالى Wis‏ على صدور الحادث عن القديم : « إن فى dull‏ 
حوادث وا أسياب » ob‏ استندت الحوادث إلى الحوادث إلى غير 
تهابة . . . فهو حال . وليس ذلك معتقد file‏ . ولو كان ذلك ممكتاً 
cen‏ عن الاعتراف بالصاتع وإثيات وأجب وجود هو ine‏ 
الكائتات . وإذا كانت الحوادث ها طرف pit‏ سلسلتها إليه ء فيكون 
ذلك الطرف هو القديم » فلا بد إذن على Khel‏ من تجويز صدورحادث 
من قد › . 

هذا فما يتعلق بالدليل الأول ورد الغرالى عليه . 

أما الدليل call GU‏ قدمه الفلاسفه قيقوم على القول بقدم الزمان 
SB pais‏ 

يقول الفلاسفة إن تأخر العالى عن القه أو تقدم الله عليه إما أن sae‏ 
به تقدم بالذات أو تقدم بالزمان . والتقدم بالذات « كتقدم الواحد على 
الإثنين » فإته بالطيع » مع أنه جوز أن يكون معه فى الوجود الزماتى » 
وكتقدم العلة على المعاول » ثل تقدم حركة الشخص على حر كه الظل 
التابع له » وكحر 25 اليد مع حركة الخاتم » وحركة اليدفى الماء مع حر 
الماء [ple‏ متساوية فى الزمان › و يعضها de‏ ويعضبا معلول » lia.‏ التوع 
من تقدم al‏ بالذات عل العالم يؤدى إلى أن يكونا معآ » ومعى ذلك أن 
.يكون الله والعالم [ما حادثين أو قديمين ولا OS‏ أحدهما قدا » PMs‏ 
حا :مآ . أما التقدم بالزمان فعناء أنه د قبل العالم واتزمان زمان كان العام 

مسدوما إذ كان العدم سابقاً على الوجود ... وقيل الزء!ن زمان لا نبأية 


له وهو متناقض . ولا جله يستحيل القول بحدوث الزمان . وإذا وجب قدم 


الزمان » وهو عبارة عن قدم الجر هة € وجب قدم الخركة 6 ووجب قدم 


وبرد الغزالى على هذا بقوله : ( إن الزمان حادث خلوق وليس قبله 
زمان أصلا . ومعنی قولتا : إن الله متقدم على العام والزمان أنه سبحا نه كان 
ولا flo‏ . ثم كان ومعه «(fe‏ 

أما الزمان الذى قال به الفلاسفة فو من غاط الوم OY‏ الوم يعجر 
عن تصور وجود ميتداً إلا مع تقدير قبل له . وهو VIS‏ يعجر عن تصور 
تناهى الجسم » فيتوهم أن وراء العالم شیا إما خلاء وإما ملاء . 


والغرالى يعتمد فى نفيه لتقدير شىء متسد ( وهو الزهان ) قبل وجود 
العالم على مقابلة الزمان بالمكان لاثيات aly‏ الزمان . فك أن الفلاسفة 
قالوا ali‏ العام فى الامتداد SEU‏ وأحالوا وجود شىء خارج عنه » 
ob‏ الغرالى عيل أيضاً وجود زمان قبل العالم » اعتيادآ على ما قاله الفلاسفة 
فى المكان . 

والدلل call QI‏ قدمه الفلاسفة لإثبات قدم العام يعتمد على 
أن الحادث قبل حدوثه «لا علو إما أن يكون Ke‏ الوجود » أو متنع 
الوجود , أو واجب الوجود Seg‏ أن يكون be‏ لآن الممتنع فى ذاته 
لا بو جد قط ء وعال أن يكون وأجب الوجود لذاته » فإن الواجب لذاته 
لا عدم قط » فدل على أنه Ke‏ الوجود لذاته »> فإذن إمكان الوجود 
حاصل له قبل وجوده » وإمكان الوجود وصف إضافى Ye‏ قوام له 
بنفسهء فلا بد له من عل يضاف إليه » ولا عل إلا المادة » فيضاف Ul)‏ 


— ويا سب 


“ها يقال : هذه المادة قابلة للحرارة والبرودة » أو السواد والبياض » أو 
الخركه والسكون ¢ أى use‏ ها حدوث هذه الكيفيات وطر Ob‏ هده 
التغييرات » ٠.‏ 


وبرد الغزالى على الفلاسفة WE‏ إن الإمكان والامتناع والوجوب 
أمور عقلية لا تحتاج إلى موجود يبوصف بها . ولا يطعن فى كون الإمكان 
أ عقليآ أنه عل » وأن العلم يستدعى معاومآ OF‏ الفلاسفة يقولون : د إن 
القضايا الكلية ثابتة فى العقل » وهى علوم لا يقال لا معلوم طا > ولكن 
.لا وجود للءلوماتها OLE MG‏ » حى صرح الفلاسفة Ob‏ الكايات موجودة 
فى الآذهان لا فى الأعيان Ely.‏ الموجود فى الاعيان جرئيات شخصية وهى 
عسوسة غير معقولة ... ». 

وكا أبطل الغبزالى حجج الفلاسفة على أزلية العالم أيطل كذلك حججهم 
عل أبديته dab‏ شببة بالآدلة الى قيلت فى الآزلية » ومخلص من ذلك إلى 
ذاك J}‏ آن العام حادث ولیس Ae‏ 


KR“ F# 


۽ - نقد أن وشد للنقد الذى وجه الغزالى إلى الفلاسفة 


أظبر لنا ابن رشد ر توق عام مده ه أو ۱1۹۸ م) فى كتابه د تهافت 
التهافت تهافت المج الى استند لبا أب رحامد الغزالى فى مباجمة الفلاسنة فى 
قوم بقدم AW‏ . ولیس لنا أن نستخلص من ذلك أن ابن رشد من الذين 
اتتصروا لقدم العالم . إذ أن له رأياً خاصا فى هذه المسألة. و[بماكل ماعلينا 
أن نستخلصه من نقد ابن Nests‏ هو وقوف فيلسوف قرطبة إلى 
جانب العقل الإفساتى الذى حاول الغرالى أن شككنا ف قيمته . وذلك 
لآن الخرالى dil gel‏ هو بنفسه لم .قصد من وراء كتابته «تهافت chine Nall‏ 
إلا الحدم ٠‏ وتكدير pale‏ ء والتغبير فى وجوه أدلتهم cad le‏ تهاقتهم > 
( ص ۸۸ من نشرة سلبان دتا ) . وسنقتصر هنا على بعض المقتطفات من 
آدلة ابن رشد التى تقابل ما آورد تاه من Malt Bal‏ السابقة . 

فن ذلك مثلا ما أورده ابن رشد على رأى dhs‏ من أن العام حدث 
بإرادة قد مة اقتضت وجوده فى الوقت الذى وجد فيه ء بأن قال : دته لما لم 
بمكنه أن يقول يحواز تراخى قعل الفعول عن قعل الفاعل له وعزمه على 
الفعل إذا كان فاعلا be‏ قال she‏ تراخيه عن إرادة الفاعل . وتراختى 
المفعول عن إرادة الفاعل جاتر وأما تراخيه عن فعل الفاعل له قغير جاز 
وكذلك ly‏ الفعل عن العزم على الفعل فى الفاعل المريد . فالشك باق 
بعينه » ولا كان خلق العالم Dd‏ > وتيت أن تراخى فعل المفعول عن فعل 
الفاعل له ممالا » gad‏ ذلك أن العا لا يتأخر عن الله . 

ومن ذلك Lal‏ ما أورده ابن رشد على قول الغزالى فى أنه ليس من 
حقنا لان نسأل لماذا احتارت الإرادة وقتاً دون وقت . إذ أن الإرادة من 
Ils‏ التخصيص » بآن قال : د قال القلاسفة إن العالم Ue]‏ أمكن أن يكون 


س ۷۹ س 


بدكله po pad‏ وكية أجسامه الخصرعة وعدده الحموص Kel.‏ هذا 
القائل نما بتصور فى أوقات dd‏ . فإنه لس متاك وقت كان .حدوث 
العالم فيه أو من غيره » . فالتخصيعنى إذن إن كان Tole‏ فى الإرادة 
الإنسانة , فهو غير ple‏ فى الإرادة الإهية . 


فأما زعم الغزالى بأن الفلاسفة سلمو! بحر كه بعض الآفلاك من الشرق 
إلى الغرب وبعضها الآخر بالمكس ليسغل ذلك فى إثبات اعترافهم 
بتخصيص الحركات » ob‏ ابن رشد برد عل ذلك بقوله : «١‏ اختلاف 
الأجرام السماوية فى pod ole‏ لاخحتلافها فى EM‏ . وهو شیء 
خصہا أعنى أنها تختلف أنواعبا باختلاف cole‏ حركاتها . وكون الجرم 
السياوى الأول حراناً واحدآ بعينه اقتضى له طعه إما من جبة الضرورة 
أو من جبة الأفضل أن بتحرك جميع أجزائه حركة واحدة من الشرق 
إل الغرب ٠‏ وسائر الافلاك اقتضت ها Gab‏ أن تتحرك Ge‏ هذه 
الحركة ... وهو ظاهر من قوله تعالى Vor‏ تبديل لكلات الله » ودلا تبديل 
Gib‏ اله » ٠‏ 


وأما ما يقوله الغزالى مدللا على صدور الحادث عن القديم بقوله « إن 
فى العالم حوادث by‏ أساب ob.‏ استندت الحوادث إلى sot dt‏ إلى 
غير lp‏ فبو محال . ولس ذلك ذلك معتقد file‏ » . فيرد عليه أبن رشد 
فائلا : « ينبقى أن تعل أن الفلاسفة جو“زون وجود wale‏ عن ale‏ [ل. 
غير ale‏ بالعرض إذا كان ذلك LX‏ فى هادة منحصرة متتاهية مثل 
أن تكون فاسد الفاسد منهما شرطاً فى وجود SUM‏ فقط . أقول ai)‏ واجب 
أن يكون إنسان عن إنسان بشرط أن يغسد الإنسان المتقدم حى OS‏ 
بو المادة ال تكون متها الثالك ٠»‏ . 


= VV = 


وأما الدليل الثاتى Gall‏ يقوم عل نقد الغرالى لما رآه الفلاسفة من 
استبعاد تقدم الله على العالم بالذات أو بالزمان » فيرد عليه ابن رشد تالا : 
إن تقدم ail‏ على الما [ما أن يكون بالسيية أو بالزمان . والتقدم بالسبية 
مثل تقدم الشخصس ظله.والتقدم بالزمان مثل تقدمالبتاء على Ob. LA‏ كان 
متقدما تقدم الشخص ظله « والبارى قدي » فالعالم قد . وإن كان متقدما 
بالزمان وجب أن يكون متقدما على العام بزمان لا آول له فيكون الزمان 
kw‏ لان البارى سبحانه ليس ale‏ ما أن oS‏ ف زمان والعالم شأنه أن 
أن GOK‏ زمان » . ونلاحظ هنا انفصال ot‏ رشد عن الفلاسفة فالقول 
بقدم العالم وقوله OL‏ العالم حلق من العدم : ويختاف عن الاشاعرة فى قوله 
gle al‏ لا فى زمان . 


وإذا كان الغزالى قول of‏ الزمان All‏ يقول به الفلاسفة وهو الزمان 
الممتد قبل وجود العام من علط cad‏ فإن ابن رشد برد عليه ob‏ فرق 
بين نوعين من الوجود د أحدهما من طبيعة الحركة وهذا لا ينفك عن 
الزمان . رالآخر ليس فى طبيعة الح Mie gS‏ أزلى وليس تصف بالزمان . 
أما النى فى طبيعة الحركة فو جود معلوم بالحس والعقل . وأما الذى ليس 
فى طبيعة الجر كة ولا wil‏ فقد قام البرهان على وجوده عند كل من يعترف 
ob‏ كل متحرك له te‏ وكل مفعول له فاعل » وأن SAV Le‏ 
Ley Gey‏ لا تمر إلى غير هاية بل تتهى إلى سبب أو غير متحرك 
أصلا ... » وهنا بآخذ ابن رشد بأقوال أرسطو ف A Al‏ الأول أوانحرك 
الذى لا يتحرك . 


وإذا كان all‏ الى datas‏ فى ثقده لارمان الممتد فيل وحبيود العام على 
مقابلة الزمان SELL‏ فان ان رشد برد عليه WE‏ إن هذا العناد ه سفسطاى 
٠۲ (‏ -- درإساتق عل الكلام ) 


WA—‏ س 


خبيث ء . وذلك لانه تمد على أن د المكم للكم lll‏ لاوضع له ولا 
يوجد فيه كل وهو الزمان والحرة كحم الك الذى له وضع وكل 
وهو الجسم ٠‏ وجعل [متناع عدم التناهى فى الح ألو ضع دللا 
فى الم lll‏ لا وضع له ... وكذلك لا يمكن أن يتصور زمان له طرف 
ليس هو نباية ازمان آخر . . . لان ON‏ هو الخاضر » والخحاضر هو 
وسط ضرورة بين الماضى والمستقيل . وتصور pole‏ ليس له قله ماض 
هو محال . وليس كذلك الام ف النقطة oY‏ النقطة ناية الخط . 
وتوجد معه . لآن الخط سا كن . فيمكن أن تتوم نقطة مبدأ الخط وليس 
تجاية الس » . | 


وأما الدليل الثالث القائم على رفض الغرالى أن MOS‏ يمكن oY‏ 
هذا الممكن مكن Jao‏ فقط فيرد عليه ابن رشد قائلا: د هذه مخالطة فان 
المسكن يقال على القابل وعلى المقبول . والذى يقال على الموضوع يقابله 
المتنح . والذى يقال على المقبول ale‏ بالضرورة . Gilly‏ بتصف 
بالإمكان الذى يقابله الممتنع ليس هو الذى يخرج من الإمكان إلى الفعل 
من جبة ما يخرج إلى الفعل WO‏ خرج إرتفع عنه الإمكان KJ,‏ 
يتصف بالإمكان من de‏ ما بالقوة والحامل هذا الإمكان هو الموضوع 
الذى ينتقل من الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل . وذلك بين من حد 
الممكن . فإن Kall‏ هو المعدوم الذى تبيأ أن يوجد وأن لا يوجد ag.‏ 
العدوم الممكن ليس هو عكتناً من جبة ماهو معدوم ولا جبة ماهو موجود 
بالفعل . les‏ هو ممكن من جبة ماهو بالقوة . Nady‏ قالت المعترلة إن 
المعدوم ذات ما .. . فإن هأ هنا موضوع ضرورة هو القابل CRW‏ 
هو الحامل للشكون والتغير الذى يقال فيه a}‏ تتكون وتغير Jails‏ العدم 
إلى الو جودء . 


— Wa — 


هذه بعض مقتطفات من ردود ان رشد عل الغزالى . ولكن لس 
لنا أن نستخلص Ye‏ أن ابن رشد عندما رد عل الغزالى أراد أن pats‏ 
للقول بقدم الما . إذ أن رأيه فى هذا ا موضوع رأى وسط بين الحدوث 
والقدم فهو يقول Tos‏ على متكلمى الأشاعرة الذين يقولون بأن العام خلق 
من العدم إن هناك آبأت توحى بوجود مادة وزمن سايقين لوجود العالم 
مثل : « وهو الذى خلق السموات والأرض ف سبتة أيام وكان عرشه على 
الماء > . فإن هذه الآية توحى ob‏ عرش الله والماء WE‏ موجودين قبل 
وجود العالى ومثل قوله : د ثم استوى إلى ell‏ وهى دخان » . ولكن لس 
معنى ذلك أنه بريد أن يقول إن AW‏ قد ٠‏ إذ أن AL‏ عنده خلق من العدم 
لکن خلقه قد تم 3 غير زمان . والذى يعيبه أبن رشد على المتكلمين أنهم 
أذاعوا أمثال هذه المسائل بين العامة وصرحوا بها للجمور » قأدى ذلك إلى 
إنقسام الآمة . ولذلك وصف قول الأشاعرة : « بأن الله مريد للآمور 
الحدثة بإرادة قدعة » وصفه بأنه بدعة وبأنه شىء لا يقيله العلاء ولا يقنم 
الجبور . أما واجبنا فبو أن تكتن OG‏ نقول للمامة إن إرادة الله لا تشبه 
إرادة الإنسان فى شىء وأنها لا تخضع لفسكرة الزمان (أنظر كتاب الدكتور 
مود قاسم : الفيلسوف المفترى عليه أبن رشد ) . 


م _ الخلق المستمر ومسألة الجوهر الفرد 


عرضنا > wilt ofl‏ : مسأله أشكال الخلق کا وردت ف القرآن 
الكريم > ومسألة الحدوث والقدم عند الا كلمن من أشعرية ومعتزله . 
وسنرجىء الحديث عن الصورة الأخرى إلى قدمبا الفلاسفة لقدم العالم إلى 
ما بعد » عند تثاوانا لمسألة أخرى هى مسألة الحلق بالصدور أو الفيض . 


. الآن فسنتناول أقوال بعض المتكلمين فى مسألة الجوهر الفرد‎ Uf 
وهى مسألة تذكر عادة فى كتب الفلسفة الإسلامية باعتبار أنها أحد الادلة‎ 
ode النى تقال فى إثبات حدث العالم . وقد رأينا بالفعل أن الباقلاتى‎ 
إل جواهر فردة وأجسام مؤتلفة وأعراض‎ bust} يقم‎ epee dl لمي‎ 
تلحق الجر أهر وال جسام . ومعتى ذلك أنه کان علينا أن نعالجبا ف التقسم‎ 
الذى أخذنا بد فى هذه الحاضرات 3ت المسألة الثانية وهى مسألة « خلق‎ 
. » خلق العالم بين الحدوث والقدم‎ 


. أن الأصل فى القول بال جوأعر الفردة هو إثبات حدث العام‎ Gly 
. يكن لما أول‎ dale تتجزأ إلى مالا‎ ci وذلك لان أجزاء العام إذا‎ 
أو غير حادثه . ولذلك فلا يد من وجود‎ dead وإذالم يكن لها أو ل كانت‎ 
فردة يقف عندها فى العالم التجزق 6 ولا يتعداها ورثبت بها أن للعالم‎ al ye 
. هو الله‎ Cae أولا‎ 


لكنيا anal‏ أن هل[ اللأصل متوأه ضر 5 وذلك } oy‏ الباحثك 


اا ضوع إذا وضع أمامه الحجج الى قيات فى الدفاع عن وجود الجوهر 
ارد أو م في oid!‏ وجوده » ءا لحجج الى قيلت فى [نكار وجوده » ووضح 


\A\ —‏ مس 


فى اعتياره من ناحية ثانية أن من قال بوجوده لما أن اتهى إلى الحدوث 
أو اتبى إلى القدم . م وضع ق اعتباره من ناحية ثالئة أن من أنكره إما 
أنه اتهى إلىالحدوث أو اتهى إلى القدم Coal‏ . فلا بد أن cop,‏ من ذلك 
إلى أنه لا علاقة ILL‏ الجوهر الفرد بإثبات حدث العالم أو إنكاره أو bel‏ 
عندما وضعت لإثبات حدث العام فقد وضعت ف غير موضعبا . هذا إلى أن 
أول من قال al LL‏ الفردة » وهو العلاف العتزلى » قد أدى به هذا 
القول إلى أن ذهب إلى دفناء مقدورات call‏ أى إل الاعتقاد بأن 
القدرة الإطية متناهية . الاس الذى يتناف مع أصل Aloe‏ أصول العقيدة » 
ما جعل كتاب المقالات من أمثال carl‏ والبندادى والشهرستاق 
يتفقون على أن قول العلاف ha‏ مقدورات الله فصيحة CN‏ من 
فضاتحه . وهذه الفضيحة لم يتورط فيها العلاف إلا مسك بالجوهر الفرد . 


كل هذا Le‏ على الإعتقاد بآن تقول بالجوهر الفرد يحب أن لاماج 
نحت ياب « حدوث العالم» ٠‏ بل تحت باب GIs‏ المستمر أو المتجدد » 
عل تو ما ud‏ ذلك ,عند النظام . فبو دليل أ كيد على تجدد الخلق . أما إذا 
أردنا أن ثبت به حدث العالمء فسبيد و متهاقتاً ضعيفاً . وهذا هو الذى Glos‏ 
إلى أن نرجيء الحديث عن مسألة الجوهر الفرد حتى ON‏ وتخرجبا من 
باب حدوث العالم لندخلبا فى sash)‏ عن «٠‏ الخلق المستمر أو امتجدد » 
النى سنعالجه الآن » باعتباره cu]‏ السور الامة الى ظبرت ف الفلسفة 
الإسلامية عن خلق العام وتتفق فى الوقت نفسه مع جوهر العقيدة . 


من أجل ذلك كله , عليئا أن فبحث عن أصل آخر قير حدوث العالم 
يصلح لسألة الجوهر الفرد ويكون متفقاً ومتمشياً معبا . وهذا الأأصل هو 
د القدرة الإطية » : ذلك أننا نعم أن القول بالجوه رالفرد قد اقتبسه متكلمو 
الإسلام من let‏ مذهب الذرة عند الو نان من أمثال دعوقريطس, 


= NAY — 


وأيقور . لكن بيا fod‏ الفيلسوفين قد جعلا حركة الذرات فى 
الأجسام خركة طبيعية تتم من تلقاء نفسها » فإن المتكلمين قد ذهبوا على 
SI‏ من ذلك إلى أن اجتماع الذرات وانفصاطا يتم لان الله هو القادر 
عل أن Gis‏ وحدة cl Tl‏ وتماسكبا ء فالوحدة التى تبدو بها أمامنا 
ا[ سام ليس مصدرها الجسم نفسه أو طبيعته لن طبيعة الجسم المادية 
تشهد بأنه مكونمن ذرات أومن جزيئات صغيرة منفصل بعضها عن البعض 
الآخر » بل مصدرها قدرة الله اللامتناهية على توحيد plc SN‏ و-حفظا 
Sal‏ . والاسس Lalla. aut‏ فا تعلق بالأفعال LS)‏ . فالفعل 
cool‏ تقوم به Je)‏ الكتابة مثلا ) وييدو أمامنا على أنه فعل واحد 
ليس كذلك فى الحقيقة أو بطبيعته » HY‏ مكون من جموعة من SLI‏ 
الصغيرة ( مثل غرك الشراع ٠»‏ والإمعاك dal,‏ > ودسم ال مروف عل 
الورقة ) والله هو الذى يتدخل بقدرته فى هذه الأفعال الصغيرة 
فيؤلف ينبا ويصورها أمامنا عل أنها فعل واحد لا أفعال متعددة 
متجزئه . ASL,‏ شبيه بهذا Lend‏ فبا يتعلق بوحدة العا ككل . فالله 
هو الذى Just‏ العالم يبدو أمامنا على أنه Chale‏ وحده على الرغم من تعدد 
مظاهره وتكثرها . 


وقبل أن نفصل ما أوجزناء ونؤيد بالحجج والنصوص DISA‏ 
تدافع عنها فى هذه النقطة « نستطيع أن نلخص هذه الفكرة فيا بى . الإطار 
العام الذى تنخرط فيه مسألة الجوهر الفرد فى الفلسفة الإسلامية هو فكرة 
د القدرة الإلغهية» أما الغاية أو الحدف الذى حققته هذه المسألة فهو ليس 
old]‏ حدث الما بل إثبات الخلق ااتجدد المستمر - أعنى أنه ليس cl]‏ 
وجود dil‏ ء بل إثبات حفظ الله لمال وعنايته المستمرة به . 


ونود أن نشير Lal‏ إلى أن القول بالقدرة الإلهية وبتدخل الله فى كل 


— ۳ — 
لحظة من الحظات الزمان ليحفظ للأجسام والافعال ماسكما ويبق على 
وحدتها Wo Vole‏ على أنه إرهاص ينوع من التوافقية Oceasionalism‏ 
المسحية الى ظبرت فما بعد فى مذهب مثل مذهب ملبرائش » على و 
ما يذهب Gor‏ بور » فى متالة عن مذهب آلذرة الإسلاى cll‏ نشره فى 
ه دائرة معارف الدين pre, DEN,‏ فاته فى.الدين OLY‏ قادر 
قدرة ت¡ لا متناهفية » ولكن هذه القدرة لد ليست قائمة على فكرة قيام الله فى 
المادة وفى الإنسان وحاوله فيما بصفة دائمة ء على نحو ما نجد فى 
الدين .المسيحى وف CAN‏ الفلفية الى اتخذت نقطة يدتبا منه . بل هى 
قدرة متجددة » مرهونة فط باللحظة التى يتدخل الله فبا Vic‏ بقيامه بصفة 
دائمة فى الكون 6 ومرتبطة بالتصور الانطولوجى العام لإله الإسلام 
باعتباره BY‏ مفارقاً متعالياً . فتدخل الله فى الإسلام مر تبط lel‏ (بالمحنى 
الإسلاى هذه الكلمة ) ومناسبات متجددة باستمرار » وليس مرتيطاً 
ye She‏ الاحوال بقيام الله أو قعوده بصفة دائمة فى الكون والإنسان 
أو د حشوه »> الزمان .والمكان والإنسان جميعاً عل نحو ما جد ذلك فى 

الدين المسيحى . 


_ القول AL‏ هر الفرد و Zl‏ عند العلاف المعتزلى 


العلاف هو أول من قال بالجوهر الفرد من المتكلهين » وقد قال به 
من أجل oli)‏ حدث العالم » وإليك برهانه بحسب ما أورده الخياط 
فى كتاب الانتصار . 

oth, bles للأشياء الحدثات كلا وجيعاً‎ ١ العلاف يقول إن‎ of 
القديم للمحدث فلما كان القديم‎ GANA بها والقدرة علا » وذلك‎ Jal إليه فى‎ 
بعض ولا كل وجب أن‎ dled عنده ليس بذى غاية ولانهاية ولا‎ 
وأن له كلا وجمعاً . قال : ووجدت الحدثات‎ Sey Sl يكون المحدث ذا‎ 
ذات أبعاض » وما كان كذلك فواجب أن يكون له كل وجميع » ولو جاز‎ 
أن تسکون أبعاض لا کل لما جاز أن يكون كل وجميسع ليس .بذ‎ 
كان الأول مثله » وحن أدلته على ذلك‎ Vie كان هذا‎ Lic أبماض‎ 
» gle قول الله عر وجل « إن الله على كل شیء قدير » وه بك شی۔‎ Lal 
وه بكل شیء محيط » وبقوله « وأحضى کل شیء عدداء . قال : فقد ثبت‎ 
به حيطا له » والإحصاء‎ Ue وثيت نفسه‎ LEW بقوله غر وجل إن‎ 
۱۰۰۹ ص‎ ۰ e ذى غابة‎ oll والاحاطة لا تكون إلا‎ 
. ) طبعة ايبرج‎ 


gary‏ هذا الدليل أن الفارق بين القديم والحدث أو بين الله 
وانخاوقات عند العلاف قا فى أن انحدث له «كل وجميع وغايةء أى أنه 
دود الترع والمساحة ؛ وكل شىء نستطيع أن اعدد له كلا لا بد أن يكون 
ذا أبعاض:. إذن الحدثات لا أجزاء » Uy‏ كنا قد سلمنا بأن كل محدث 
ope‏ المساحة أى له نباية . فلا بد أن تكرن الأجراء الى يتألف ما 


1A0 —‏ س 
ذوات tak‏ أن أنها أجزاء لا تتتجزء » وما يؤكد ذلك Lan)‏ أن الله 
ba‏ فی كتابه العرين' dats ale sh‏ بكل 65 وأنه آحھی كل شی۔ 
عدداء ولا بكو ن bal‏ الإا والإحصاء إلا لذى linge Alp‏ معناء أن 
LE‏ والأجزاء التى تتألف منها ذوات Sle‏ وكل ماله نباية له IN‏ 
إذن LEY‏ حدثة » by‏ أول قديم - 


هذا هو الدليل الذى أثبت به الملاف الجواهر الفردة وأن العام 
Gre‏ 


لكن العلاف تورط فى ZG‏ طيرة لهذا الدليل « جعلته يقول يتناهى 
قدرات- الله › فاليتدادى صاحب ١‏ الفرق بين الفرق > عى عن العلاف 
أن له كتابآ اسمه القوالب وأنه أفره فيه بايا فى-الرد على الدهرية: ذكر فيه 
قوطم الموحدين : إذا جاز أن بكرن بعد كل حر 25 حر 25 سواها لا إلى 
آخر » ويبعد حادث حادث آخر لا إلى غايةء فبلا صح قول من زعم 
أن لا حركة إلا وقبلبا حر "S$‏ ولا حادث إلا وقله عاذت لا عن أول ... 
وأجاب على هذا الإلزام بنسوية lage‏ » وقال ک) أن الحواذث لحا ابتداء 1 
يكن قبلہا حادت كذلك ها آخر ONY‏ بعده حادث » lia Jes‏ قال 
يفغناء مقدورات الله عر وجل » ( الفرق بين الفرق — dale‏ مصر ل-. 
ص -)1٠١4‏ 


فالدهر يون Mind‏ النص قد قالوا للموحدين : إذا سلينا Kaw‏ بأن القدرة 
الإلحية لا متناهية » وبآن أفعال الله لا حد ا ولا آخر > فجب أن ,595 
هذا القول إلى أن الحواذث تتسلسل إلى غير بدء » لان ما لا آخخر له 
لا أول له » وما لا نهاية له فى الحدوث لا نباية له أيناً ف النعأة؛ الاس 
النى يؤدى إلى القول ob‏ العالم عير مخلوق » ولكى يدحض SON‏ 
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حجتهم اضطر إلى القول بفناء مقدورات اله » أى بان قدرة اله متناهية 

وبأنها وقفت فى تطورها عند حد » و ذلك oY‏ ما له آخر لا بد أن يكون له 
أول أى لابد أن يكون bat‏ 


وقد ترتب على هذا الزعم أن ذهب كذلك إلى أن د نعم أهل الجنة 
وعذاب Jal‏ التار يغنيان jay‏ حيتئذ أهل الجنة وأهل AN‏ عامدين 
لا يقدرون على ثىء » ولا يقدر الله عز وجل فى تلك الحال على إحياء ميت 
أو على إماتة حى ولا على تحريك سا كن ولا على تسكين متحرك ولا على 
ole‏ شىء ولا على إفثاء شىء مع صحة قبول الأحيان فى ذلك الوقت » 
( تقس المصدر ) . 


والقول يفناء مقدورات الله وكذلك elise‏ تع أهل GL‏ وعذاب آهل 
انار قضيحتان منفضاتح pablo‏ العلاف » والحق أنه لم يتررط فهاتين 
الفضيحتين إلا لانه حاول أن ثبت حدوث العالم عن طريق القول بالجوهر 
«oil‏ فقد توم أن قول الله تعالى : « إن الله على كل شى- قدير » لا يمكن 
أن يكون Babe‏ إلا إذا كان الثىء محدودا Late‏ مكوتاً من. أجراء 
لا تتجرأء حى يتسنى لنا أن نتحدث عن قدرة أو عل أو إحصاء » وفاته أن 
قدرة الله تعالى لا متناهية ‏ وأنها لا ثثبت بشیء ما » لان اله لس كدلهشىء 
وقد ترتب عل هذا أيضا أن العلاف عند ما أراد أن ثبت أن للعالم WF‏ 
توم أنه لن gud‏ له ذلك إلا إذا أقر بأن قدرة الله لما آخر تقف عنده » 
وهذا قول لم يكن يقول به العلاف لو أنهكان جاهلا بالجواهر الفردة ) . 


وهذه فضيحة أخرى . 


(۸ فشرة رشار: ص‎ ( Lal ) الأشعرى ف ( المقالات‎ Ss 
, بعض الأعراض وعدم زوالا‎ lay أن العلاف کان يقول بالبقاء أى‎ 


— A 


وهى تبق بقول اله عر وجل لها : ابق » وقد رأى أن الآلوان والطموم 
والاراييح Ly‏ والقدرة تبق يبقاء لا فى مكان 5 


والقول بالبقاء )ا تحده عند العلاف بناقض القول المعروف عن 
الأعراض بآا لا تبق زمانين ٠‏ وهذا القول الآخير لم يقل به الأشاعرة 
قسب» كا تقدم » ل ذهب ol)‏ النظام أيضاً من المعترله . وذلك لك يؤكد 
الخلق المستمر أو المتجدد. obs‏ الله هو الى يتدخل ليبق الأعراض 
وليحفظ تماسك الأجسام . وف هذا إقرار بالعناية الإلهية الدائمة للعالم .. 

وهكذا نرى أن العلاف ف قوله بالجوهر الفرد by‏ عاو لته [قامةالدليل 
على حدث العالم عن طريقه قد اتهى إلى آراء BEIT‏ مع القدرة الإلهية أ كثر 
من مرة » مع آنتا نعتقد أن القول بالجوهر الفرد لا يصلح إلا لتدعيم القدرة 
الإلهية . أما ما وصل إليه العلاف - وهو أول من قال بالجواهر الفردة 
من تتا تخالف ما تقوله هنا , ولا تتفق مع ما نعرفه من لا نهائية القدرة 
الإلحية وعظمتها » فلس له تفسير عندنا إلا أن العلاف قد وضع مسألة 
الجوهر الفرد فى غير موضعها » وحاول أن يثبت بها حدث العا : فى حين 
أنها لا تصلح إلا لإثبات القدرة الالحية الدائمة والخلق المستمر . 


۽ عدم صلاحية الجوهو لإثبات حدث العام 


cy‏ ابن رشد أن الأشاعرة قد جانيم التوفيق فى الاعتاد على جوهر 
فرد من أجل إثبات حدث العالم » وذلك أن وجود جوهر غير منقسم لیس 
محروفاً بنفسه » وف وجوده أقاويل متضادة شديدة التعاند » ولس فى قوة 
صناعة الكلام تخليص الق منها ء و Ue)‏ ذلك لصناعة البرهان . وأهل هذه 
الصناعة قليل جدآ . والدلائل الى نستعملبا الأشعرية فى إثياته هى خطبية 
فى ال كث »> ( متاهج الآدلة فى عقائد اللة ‏ تحقيق الدكتور مود قاسم » 
الأنجاو » ٠ ٠۹٠١‏ ص 8ع ) . ولا ثريد أن SW Ge pd‏ ذه الآدلة وما 
حسبتا أن نوافق ابن رشد على ما ذهب له ٠‏ 


ولكى نبرهن من baile‏ على عدم صلاحية الجوهر الفرد لإثبات حدث 
الما « سنبدأ هتا بأن نقدم رأى من يقول بوجوده copy‏ منه ما إلى 
الحدوث وإما إلى القدم . م نورد بعد ذلك رأى من يقول بعدم وجوده 
وينتبى أيضاً إما إلى الحدوث وإما إلى القدم أى أننا سثرى مرة أن القول 
بالجوهر الفرد يؤدى إلى الحدوث والقدم معآ * ومرة آخرى سنرى أن 
إنكاره يؤدى إلى الحدوث والقدم أيضاً . الآمر النى يدل دلالة قاطمة 
على عدم صلاحية الجوهر الفزد لإثيات -حدث Wd‏ وعلى أنه لا علاقة له 
TUL oi,‏ . 


)1( القول بالجوهر الفرد يؤدى إلى حدوث العالم وقدمه معأ : 


قال بالجوهر الفرد غاليبة المعتزلة وجميع الأشاعرة والشهرستاى » 
و ald‏ فلاسفة الإسلام والنظام وابن حزم - 


— Aq —~ 

والذين قالوا يإئباته اتهى أ كم إلى إثيات حدث العام . لكن 
يعضهم ( مشل القائلين OL‏ والتولد من Aged‏ 4 التبى إلى 
عكس ذلك . 

وسنعرض الآن ملخماً للحجج الى قال بها المتكلمون لإثبات 
الجوهر الفرد . وقد ذ كر ابن حرم ف الجزء الخامس من د الفصل » )2 AY‏ 
وما يلها ر هذا الملخص . وحسر الادلة الى أوردما المتكلمون SY‏ 
الجوهر الفرد فى خمسة : 

٩‏ — لوم يوجد الجوهر الفرد لكات الافى الذى شطع مسافة 
حدودة متناهية يقطع ما لاناية له GT.‏ هذه المسافة تقبل القسمة إلى 
غير نهاية . 

۽ لايد أن يل الجرم من الجرم الذى يليه جزء ينقطع ذلك الجرم 
فيه » ومعنى هذا الدليل القول بوجود الخلاء بين الجواهر الفردة . وقد قال 
المتكلمون DILL‏ ليعارضوا به dele‏ الجواهر . لآننا لو جوزنا NOD‏ بن 
الجواهر فلا بد من التسليم بانقسام الجوهر الفرد . 

ON حرم ينظر إلى هذا الدليل اثالث على أنه أقرى‎ ols 
. وخلاصته‎ at جمحبا وهو يتعلق بقدرة الله عل كل‎ 

ail‏ هو الذى ألف أجراء لسم قبل sae‏ عل تفريق أجزائه حى 
لا يكون فيها شىء مس التأليف : أى حتى لاتقبل القسمة ؟ أم لا يقدر ؟ 
ob‏ قيل لاهّدر . كان فى ذلك تعجيز لله . وإن قبل : نعم » فى ذلك إقرار 
بالجرء الذى لايتجرا . 

۽ - لو كان DAY‏ الجسم قى التجرؤ لكان فى الخردله منالأجزاء 
الى لا bal‏ ما فى bol‏ أو كان فى الخردلتين من الاجزاء ماهو 


— je — 

مساو GUL‏ الخردلة الواحدة ٠‏ قالوا فإن قلتم بان أجراء الخردلتين وأجراء 
ا لجل صدقم وآقرد تم بتنامی التجزى . وهو القول oth‏ الذى لايتجزء . 
وإن قلتم ليس أجراء الجبل أ كثر من أجزاء الخردلة ولا أجراء الخردلتين 
أكثر من أجزاء الخردلة كابرتم العيان » . 

. أن يعلم عدد أجزاء الجسم‎ ce حيط بكل ثىء . وهو‎ ail علم‎ - o 
. فالاجزاء متناهية‎ 

هذه هى الآدلة الى قيلت لإثبات الجوهر الفرد . وحن تعلم كيف 
اتهى الأشاعرة إلى إثيات حدث العالم عن طريق القول بالجوهر الفرد . 

Gol Tb‏ عندم حوادث تطرأً على الجسم » ولا كانت الاجسام 
لاتنفك عن الأعراض » والأعراض لا تتفك عن الأجسام » فلا بد أن 
alse oS‏ كالاعراض LE‏ 

وهذا القسم من الدليل كاف وحده لاثبات حدوث الغالم أو حدوث 
الأجسام الى تكونه . لكن اهتيام الأشاعرة بالجوهر الفرد A By‏ بآن 
الجسم يتألف من مو عة من الجواهر الفردة eb‏ على اعتقادم بأن تتابع 
الأعراض عل الاجسام لا يمكن أن يكون قد استمر فى الماضى إلى غير 
نهاية بل لابد أن يكون قد وقف عند وحدات معينة » ومتناهية فى الصغر . 
هى الجواهر الفردة . الآمر الذى يؤدى حتا إلى القول يوجود محدث oid‏ 
الأعراض » مادمنا قد استطعنا أن نوقف. halt‏ فى المأضى عند حد . 

ومعنى ذلك أن القول بالجوهر الفرد قد أدى عند الأاشاعرة إلى إقامة 
الدليل AS‏ حدوثك العالم 8 


هذا إلى etl‏ قد أتخذوا من الجوهر الفرد أساساً لمذهب فى طريقة ge‏ 
العام : وهو أن تعلق أولا eh‏ اه لاتتجرء متفردة ء ثم ألف LS‏ منبها . 


۹ س 
أما ail jl‏ أدى هذا القول تفسه عندم أوعند أ كثرم إلى قدم العالم. 
ذلك آم لم جدوا نمة Ln sly‏ بين القول of‏ الجسم مكون من جواهر فردة 
وبين افتراض أن الأعراض كأمنة فى هذه الجواهر الفردة ولست ale‏ 
فبها أو طارئة عليها . فالأعراض عتد أ كث المعتزلة متولدات لا Job‏ لا . 
أو مى من اختراعات الأجسام الى لا تحتاج إلى حدث . وستعر ض تفصيل 
القول بالكنون فما بعد . أما الآن غسبنا أن عل أن القول بالجوهر الفرد قد 
أدى عند الأشاعرة إلى حدوت العام « وعند المعترلة إلى قدم العام : MN‏ 
الذى شيت أنه لا علاقة DLL‏ حدوث العا بالجوهر الفرد . 


(ب) EG]‏ الجوهر الفرد يؤدى إلى حدوث العالم وقدمه معا : 

ولا أدل على ذلك gee Lal‏ أن الذين أنكروا وجود الجوهر الفرد 
قد أدى بهم هذا إنا إلى القول عدوت العالى ر كاهو SL‏ عتد ابن حزم 
وعند النظام ) وما إلى القول يقدم العالم ( كا هو الخال عند الفلاسفة مثل 
ابن سينا ) . 

وسنبدأ الآن ينقد الآدلة اخخسة الى GL bis‏ لإثبات الجواهر 
الفردة نقلا عن ابن حرم . ذلك أن ابن حزم بعد أن أثبت خلاصة كل 
دلیل - عل نحو ماذ كرنا كان عقب على ذلك بنقده GY‏ كان عن أتكروا 
وجود الجواهر الفردة . 

١‏ - يقول الدليل الأول إن لولم يوجد الجوهر الفرد لكان الماثى 
coil‏ يقطع مسافة متناهية يقطع We‏ ناية له 

قىجیب أبن حزم lat‏ لم رقع lll‏ عن الأجسام LS‏ من طربق 
المساحة بل تنبتها وتعرفها وتقطع على أن كل جسم فله مساحة أبدآً محدودة 
: ولله الحد. وما نفينا ألنهاية عن قدرة الله تعالى على قسمة كل جوء وإن دق 
lil,‏ قدرة اله تعالى fe‏ ذلك  »‏ 


WAY —‏ علي 


؟ - وفيا يتعلق بالدليل الثاى القائل بأنه لابد أن يلى الجرم من etl‏ 
الذى يليه جزء يتقطع ذلك الجرم فيه . فإن ابن حزم يوافق المتكلمين 
على ذلك . فيقول إن « لكل جرم نهاية وسطحا ينقطع اديه عنده» . 
aS‏ يضيف إلىذلك أن كل جرم عتمل للتجزی» أى أنه متجزى بالقوة 
إل مالا ale‏ 


وهو الدليل الخاص بأن الله asd‏ أجز اء الجسم ويفرقها . وهذا إثبات 
لقدرة الله وإئبات ف الوقت نفسه لتجزى الاجسام . 

لكن ابن حزم جيب قائلا : « لم تكن أجزاء العالم متفرقة ثم جمعما الله 
عز وجل . ولا كانت له أجزاء مجتمعة ثم قرقها الله عز وجل » لكن الله 
عر وجل خلق العالم بكل مافيه بان قال له كن فكان . أو بان قال لكل 
جرم dna‏ إذا اراد خلقه كن فکان ذلك الجرم » . ثم شيف 4 : 


ene aaa | 


. إن الله تعالى قادر على أن Ge‏ جسما لاينقسم ولكنه لم يخلقه فى بنية هذا 
dU‏ ولا خلقه » . 


۽ -. أما الدليل الرابع القائل : د آعا أكثر أجراء الجبل أو أجزاء 
الخردلة . وأها أكثر أجراء الخردلة أو أجراء الخردلتين » . فإذا ob Ws‏ 
أجزاء الجل أو أجراء الخردلتين ATE‏ كان ف هذا إقرار بالجوء CH‏ 
لا تجرأء : 

فيرد ابن حرم = إن » الجيل إذا محرأ والخردله إذا ل تتجرأ 
والخردلتان إذا لم تتجزآ فلا أجزاء لها أصلا بعد . بل dol‏ جزء واحد 
والخردلتان كل منهما جزء . 13 قسمت Ds AV‏ على سبعة أجزاء وقسم 
الجبل aloe‏ وقسمت الخردلتان جرئين جوئين فالخردلة الواحدة ببقين 
pl ae‏ اء من الجبل رالخردلتين نا صارت سبعة أ-زاء ولم يمير 


— Var — 


الجيل إلا ستة أجزاء فقط ... فصح أنه لا يقع التجرى فى شىء إلا إذا قم 
لا قبل ذلك . . . وأما من قال أو ظن أن اله ء قبل أن ينقم وقبل أن 
يتجرأً أنه ماقم بعد ومتجزۇ بعد فوسو اس وظن كاذب » لكنه عتمل 
الانقسام والتجزى وكل ما قسم وجزی؛ فكل جزء ظېړ منه فهو معدود 
متناه وكذلك كل جسم فطوله وعرضه متناهان بلا شك › dilly‏ تعالى قادر 
على الزيادة فما Lal‏ بلا نهاية » إلا أن كل ما زاده تعالى فى ذلك وأخر جه 
إلى حد الفعل فو متتاه » . 
ه  ul‏ الدليل الخامس القآبم على أن عل الله حيط » ولا يمكن أن 
يكون هذا إلا إذا كانت الأجسام متناهية . 
فيرد عليه أبن حزم قاتلا : «و- 'لوا هل بعل الله تعالمعدد ما لاعدد له . 
وتم فى ذلك كن سأل هل بع الله تعالى عدد شعر 4d‏ الأحلس 
أم لا وهل يعم جميع أولاد cil‏ أم لا » وهل يع كل حركات آهل الجنة 
والنار آم لا . فبذه السو لات كدق الم ولا فرق » وجواينا ىذ ك کله‌آن اله 
عز وجل [كا fa‏ الأشياء على ما هى عليه fe‏ خلاف ماهى عليه » لآنمن 
عل الثىء على ما هو عليه فقد ade‏ حقا » وأما من عل الثىء على خلاف 
ما هو عليه فلم يعلمه بل جبله وحاشا لله من هذه dill‏ فا لا کل له ولا عدد 
له Leb‏ يعلمه الله عز وجل أن لا عدد له ولا كل ؛ وما عا الهعز وجل قط 
عدداً ولا كلا إلا لما له عدد وکل لا لما لاعدد له ولا کل » وكذلكم يعلم 
il‏ عر وجل قط عدد شعر للبية اللأحلس ولا علم قط ولد العقم .. . 
وكذلك لم dy‏ الله عر وجل قط عدد أجزاء الجبل والخردلة قبل أن يحرآ 
لانهما لا جزء طا قبل النجرئة lope Ly‏ غير متجزئين وعاءها محتملين 
للتجرى ء فاذا جرئا علمها Sth‏ متجرئين Jes‏ حينئذ عدد أجرائه) ...> 
هذا هو النقد call‏ وجبه ابن حزم لادلة المتكامين الى أرادوا بها 
١ (‏ - وراسات فى عل الكلام ) 


ie tt‏ اه 


ll pel ols!‏ د 5 onl‏ حزم شكر الجوغر الفرد 3 لكن هل معتى 
ذلك أنه sue Sas‏ العام ؟ كان من المنطق أن يكون الجواب على هذا 
السؤال بالإجماب لو كان bese‏ أن حدوث العام قاثم على القول بالجوهر 
الغرذ ولكن ليس هذا بصحيح » وإذا كان الاشاعرة قد أقحموا مسالة 
الجوهر الفرد فى حدوث AW‏ فليس معتى ذلك أن كل ما يشكر الجوهر 
الفرد ينكر gtk)‏ » فهذا هو ابن حزم > مثال صازخ ودليل على dg?‏ 
ما تقول obo‏ يشكر الجوهر القرد ولكنه oad‏ بالحدوث :ويدافع عنه 
جج قو ية أوردناها سابقاً . 


والنظام eat‏ الا كر للجوهر yall‏ 3 : پدافع هو oe‏ عن الحدوث 
ويقدمبرهاناً شبيراً على أن لمال عمدثاً لا يشجه . وهذا البرهان كان أحاب 
النظام ,صولونبه على الاس نظر ا لطرافته , وخدلاصته كما Se‏ الخياط فى 
كتاب الانتمار أن النظام كان يقول : ء ووجدت bl‏ واليرد مع ما هيا 
عليه من التضاد والتنافر مجتمعين فى جمد واحد فهلمت أنهما م lane‏ 
بأنفسهما إذ كان Lape‏ التضاد » وأن الذى جما هو الذى اخترعبما 
مجتمعين وقبرهما على خلاف ما فى جوهرهما  Jat‏ اجتاعہما مع تضادهما 
يدل على أن الذى ae) bee bear‏ فيرج ».من 40 ») وقد 
استخدم النظام هذا الدليل نفسه فى الرد على المنانية فى hb‏ بأن هناك 
أصلين للعالم ها النور والظلمة » وذلك OT‏ ابت إذاكان قادراً على قهر الحر 
وارد فهو قادر أيضاً على قهر النور والظلمة لأنهما لوتركا gly‏ لا 
Lal‏ إلىاتفاق رص ٣۲٣١‏ من AT‏ الانتصار ) . 
وهكذا نرى أن إنكار الجومر الفرد قال به كل من ابن حزم والنظام 
عل الرغم من أنهما Obs, WE‏ عن حدوث العام . 
أما ابن سينا نقد أنكر الجوهر الفرد لكنه انتهى إلى القول بقدم 


سه 48[ س 
العالم على أسس فلسفية تختلف cad Le‏ عند المستّزلة . على نمو ما ستعرف 
Le‏ تناو لتا الصورة اة مسأ له اق العام a‏ القلسفة الاس ألامية 6 ly‏ 

بها الخلق بالسدور anys‏ ذلك أن oJ‏ سينا Sit‏ الجوهر القرد Bl)‏ 
كتاب النجاة طمعة 4 القاهرة ص 5ك 1 A=‏ » كتاب الإشارات والتنهات ٠‏ 
طبعة سلمان دفيا ‏ القسم Jl‏ الخاص بالطبيءة > الجزء الثانى , 
(ص ۱۴۳ aX ¢ (ry—‏ رآی أن العام ليم ولیس tue‏ رأنظر مثلا 
النجاة ص (Yor — yoo‏ . الاس a yA Su oil‏ أخرى أنه لا صلة 
{alee‏ بين مسألة الجوهر الفرد ومسآلة حدوث العالم أو قدمه 3 


(ج) الاق المستمر ومسألة ا جوهر الفرد 


wl,‏ كف أدى القول بالجوهر الفرد عند العلاف إلى التورط فى 
تتائم خطيرة منها القول بتناهى قدرة الله أو Weld‏ .وكذلك بفناء نعم أهل 
الجنة وعذاب Jal‏ النار . ثم رأينا بعد ذلك كيف أدى هذا القول إما إلى 
حدوث العام أو قدمه وكيف أدى [نكاره أيضآً إما إلى حدوت العام 
أو قدمه ON.‏ الذى tal‏ بأنه. لا علاقة ALA‏ الجوهر الفرد 
عسألة الحدث . 


وقد أقنعنا كل هذا الاضطراب أن مسألة الجومن الفرد لم توضع 
وضعبا الصحيح حين أريد مها الاستدلال غلى حدوث العالم . وقد ذكرنا 
سابقاً أن هذه المسألة بحب أنتوضع وضعاً آخر لنستدل يها لاع حدوث 
العالم بل على الخاق المستمر أو المتجدد » أو على قدرة الله اللامتناهية ال لم 
تنته يخلق الله للعالم فى نشأته الآولى بل استمرت وتستمر أمام أنظارنا كل 
يوم فما يعرف باسم الخلق المتحدد والمستر 5 

فالأشاعرة أثاروا مسألة الجوهر الفرد لستدلوا بها على أبن أو 
مسآلتين : مسألة حدوث العا ) وهذا ما lagi‏ من شرحه عندم ) ومسألة 
الخلق المستمر ( وهذا ما سنعرفة الآن ) . 

أما الذين أنكروا الجوهر الفرد من المعتزلة مثل أانظأم ومن غير 
المعترلة مثل ابن حوم الظاهرى' Jad‏ الرغم من عدم اتقاقيم حول مببألة 


~ \AV = 


الحدوث والقدم على نحو ما وتنا »> فقد اتفقوا حول مسألة أخرى هى 
مسآلة الخلق المستر أو المتجدد . 


فأمامئا إذن إجماع أو شبه إجماع ر باستئناء العلاف الذى قال بالبقاء 
عل نحو ما قدمنا ) من المسلبين حول إثبات الخلق المستمر أو المتجدد . 
لكننا ad‏ من ناحية أن الأشعرية قد أئيتته اعتادآ على agli)‏ للجوهر 
الفرد » ومن ناحية أخرى نجد أن اننظام oly‏ حرم قد اثبتا هذا الخلق 
المستمر دون أن dle Las‏ الجوهر الفرد لما من منكريه . هنا ود 
أنفسنا مسو قبن إلى الو قوف إلى جانب الأشاعرة . وذلك لسببين : 


oF - |‏ إثبات الخلق المستمر يبدو منطقياً وسلا إذا اعتمد على 
القول بالجوهر الفرد . 


۽ لان أقوال النظام oly‏ حزم فى الخلق المستمر ليس Led‏ 
ما يتعارض تعارضاً منطقياً مع لقول بالجرهر sill‏ د » على الرغم من أنهما 
قد أنكرا القول بوجرده . وذلك UY‏ أقوال قصد من ورائها إثبات أن 
العالم سواء فى شكله العام أو فى أجرانه لا يبق ولا dete‏ بالصورة الى له 
إلا مق has‏ له البقاء وهر الته تعالى . وسواء قانا بعد ذلك إن أجزاء 
dla‏ هى الأاجسام ؛ على عو ماذهب النظام oly‏ حزم الذين اقتصرا فى 
تقسم الحدثات إلى dani‏ ثتائية فقط وه الأجسام والاعراض ٠‏ أو قلنا 
إن هذه الاجواء تشتمل على الجوهر الفرد کا تال الاشاعرة oll‏ قسموا 
المحدثات قسمة ثلاثة : الجواهر الفردة : والأجسام رالأعراض . فإن 
النتيجة فى كلتا الحالتين tty‏ ألا وهى إثبات الخلق المستمر . وى 
ذلك أن إنكار ان حزم ونانظام الجرهر الفرد لا يتعارض تعارضاً Lalas‏ 
مع إثبات الخلق tell‏ .. 


VA —‏ ¬ 
ولنبدأ أولا بشرح حجة الأشاعرة فى oli]‏ صلة الخلق المستمر 
أو المتجدد بالجواهر الفردة . 
يرى الاشاعرة أن Gol oN‏ تف فى ثاتى حال وجودها » کا ذهب 
Wy . Jeu‏ لا تب زمافين متعاقبين Ja)‏ ولا كانت ual eal sue‏ 
لا تنفك عن الأجسام » والاجسام لا تنفك عن else‏ » فسيكون 
وجود الأجسام موقوتاً كوجود الأعراض النى تلابسها وتلازما وإذا 
أضفنا إلى ذنك أن الأجسام ليست مجرد أعراض » بل deo‏ من الجواهر 
الفردة Gh‏ تلفت وکوفت باجتاعا الجسم > وأن الأعراض hadi‏ أو 
الصفات do gt‏ من الجواهر الفردة المنفصلة بعضبا عن العض الآخر 
أصلا « لعجبنا كيف hele‏ ذرات الجسم فتكون Tar ly bee Yay‏ 
به وحدة » ولعجبنا Lal‏ كيف تتاسك ذرات امرض أو اله فة SKS‏ 
باسكا صفة واحدة بهاو حده . وسيزداد LE‏ أكثر وأكثر إذا عن ذهنا 
فى تطبيق مبدأ الجوهر الفرد إلى أبعد غاياته ( كنا فعلت الأجيال التالية 
بعد الاشعرى ) وقلنا بالجوهر الفرد ليس فقط فى تصورنا لجسم والعرض 
الملازم له بل فى تصورنا pl‏ 5 الى تتم بها اجتماع ذرات الجسم ونا لغبا 
وكذلك فى ان مان الذى يحرى فيه هذا الاجتاع والتآلف . فكل هذا 
عند الأشاعرة مكون من أجزاء لا تتجزأ . ذلك أن الكان ill‏ تم فيه 
Su‏ مكون من نقط بينها خلاء » فكان من الطبيعى أن يستتبع هذا 
القول انتفاء الخركة أصلا . Ks‏ حرك الأجسام ظاهرة موجودة 
ومشاهدة . أليس هذا ءا يثير العجب ؟ والزمان الى تتم فيه الحركة Loaf‏ 
مكون من لحظات أو آنات لا تتجزأ » منفصل بعضبا عن اابعض الآخز . 
ومع ذلك > فإن الجسم إذا ترك فإننا نستطيع أن نقيس زمان حركته 
ونتحدث عن إلفترة الى نت فيا الحركة ككل . أليس متا le‏ شير 
العجب Teast‏ ؟ ١‏ 


184 اش 


هذا العجب كله سيزول إذا قلنا she‏ الله الاتجدد place SU‏ وأعراضبا 
والزمان جميعاً . لته هو الذى يتدخل ايحفظ عل الأجسام والاعراض 
S41,‏ والزمان تماسكبا . ولولا هذا التدخل DY‏ لوجدنا أنفسنا بإزاء 
dle‏ مفكك » لا بل لوجدنا أنفسنا بإزاء أعراض وحركات وأزمئة 
مفككة . ولا استطعنا أن تتحدث عن قيام عرض واحد ctl‏ ولعجز نا 
عن التحدث عن حر واحدة أو زمان وأحد . فأجزاء العا الذنى تعيش 
فيه » وكذلك الأعراض والازمنة والحركات تخلق فى كل آن . لآن 
الآصل bs‏ أن لا تبق زمانين متعاقبين أبدآ . وهى لاتب إلا لأن الله 
تدخل مثلا بعد خلقه لذرة من ذرات هذا العرض gull‏ وأراد له فى 
اللحظة التالية » أو ف ثأنى حال وجوده » أن يستمر فى الذرة الثاذة » 
وفى الثالثة وهكدذا ٠‏ فتنتشر الصفة على الجسم وتصبح عرضاً ملازماً 
له ومميزاً . 


تلك هى أقوال الأشاعرة فى علاةة الخاق المستمر عسأة الجوهر الفرد. 
وهى كا ترى أقوال منطقية وسليمة . 

Ul‏ أقوال النظام وابن حزم فى الخلق المستمر فبى تتمشى فى روحبا 
العامة مع أقوال الأشاءرة عل الرغم من عدم ics)‏ عل فرض الجوهر 
الفرد ؟ وهو فرض لا يؤمن به النظام وابن حرم . 

فقد حى الأشعرى ovale‏ عن النظام ) نشر رناراء الجزء 
الثاى , استاديول ¢ اا ص 007 . وحق 'نجاحدظ ase‏ 3 كنات 
الحيوان ر الجزء الخامس / أنه تال إن الله خلنى الدنيا وما فيها فى كل حال 
من غير أن يفشها ويعيدها . 


و ياص أبن. حزم قول النظام بالخلق فى كل وقت ويوافقه عليه . 


— Yeo 

duo س 00 س‎ of ابن <زم فى الفصل ) الجزء الخامس . ص‎ Je 
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> وقول النظام هبتنا صميح le. Ali lal, Spare‏ معنى قولحم : 
خلق الله تعالى آم کذا ؟ خوابهم أن معنى خلقه أنه تعالى أخرجه من 
العدم إلى الوجود « فنقول طم : أليس معنى هذا القول من أنه أوجده : 
ول يكن 'موجوداً ؟ فلا بد من قوم : نعم . فنقول غم وبالله التوفيق : 
فالخلق هو الإيحاد عندم لكك a all by eh‏ تعالى مو جدآ لكل 
Tal To ger ye‏ مدة وجوده ؟ فإن Sil‏ واذلك أحالوا وأوجيوا أن ASN‏ 
موجودة وليس الله تعالى موجداً لما OW‏ » وهذا تناقض . وإن TAME‏ 
نعم فإن الله تعالى.موجد Tal‏ . قلنا هم : هذا هو الذى أنكرتم diy‏ قد 
3 رتم به لآن cle‏ هو SA‏ نفسه » 9 ail‏ تعالى موججد لكل 5 اود 
فی کل وقت Tal‏ ‘ وإن لم يغنه قبل ذلك . al,‏ تعالى عالق لكل لوق 
فىكل وقت » وإن لم Fae‏ ذلك . وهذا لا مخاص طممته ؛ وبالله التوفيق 
وبرهان آخخرء وهو قول الله تعالى : د ولقد خلقنام ثم صورةا ج : م قلنا 
SW‏ اتجدوا لآدم ». .. se dbs‏ وجل : : ثم أنشأناه a Ws‏ « 
وقال تعالى : د Ls‏ من بعد خاق » . فصح أن فى كل حين. ييل الله تعالى 
أحوال Sb ke‏ » فيو خلق Gly. war‏ تعالى Ge‏ فى كل cn‏ ؛ جميع العام 
خلقاً مستأتفاً دون أن case‏ وبالله التوفيق » . 


وهكذا ترى أن النظام وابن حنم ينتصران للخلق المستمر أوالمتجدد. 
خلاصة حجتهماف هذا 'الموضح تتفق مع أقوال الاشاعرة وإن كن النظام 
وابن حرم ل يؤسسا أقوا ا فى الخلق المستمز .عل وجود الجواهر القردة . 
وذلك OF‏ الآشاعرة والنظام وابن حزم ope‏ متفقون جلى أن الكون 
والأجسام : 3 ‘Jab‏ تي زمانين إلا عق محفظ طا gp gel‏ الله . ومعتى 


—Ysy— 
عندم جميعاً .ليس عالق هذا العالم سب » بل سافظ‎ ail كلامهم هذا أن‎ 
لس جرد علاقة حدوث» بل‎ Mall al وجوده وسر تمسکه أى أن علاقة‎ 
هى علاقة استمرار حفظ الو جود وكل ما هتاك من اختلاف بين الفريقين‎ 
ee أن النظام وابن حرم يذهران [لىأن مظاهر الخلقالستمر تتجل فى‎ 
وصقاتا بنا يذهب الأشاعرة إلى أن هذه المظاهر تتجل بصورة أوضح‎ 
عدأ الجوهر الفرد فى تصورنا للمكان والحركة والزمان وهى‎ LL إذا‎ 
لات العامة الى تجرى فهها أحداث البكون واستحالات ظؤاهره‎ Piracy 
BLL ولكن ااذى ترد أن ننبهإليه هنا أن القول‎ Ad وهذا صحيح لاشك‎ 
المستمر بظل صحيحاً أيضاً فى روحه العامة إذا نحن لم نسم بوجود جواهر‎ 
لم يسم بوجودها النظام وابن حزم » والتفتنا فقط “فى الأجسام‎ Ge فردة‎ 
إلى هيثتها العامة أو إلى صفاتها الحمية ؛ ا فعل النظام.وابن حزم . وذلك‎ 
أن هيئة الأجسام أو شكلبا لا يتصور استمراره إلا بقعل الخلق المستغر‎ 

أو المتجدد . 

والدليل الذى قدمه النظام على أن للعالم Boe‏ لا يشبية كبير VIM‏ على 
ما تمن بصدده ٠‏ لان النظام التفت قبه فقط إلى صفات المادة ( ونظرته 
شا مادية صرفة باعشار Lal‏ أجسام ) وتعاةبها فى الكون وبين القاهر الذى 
: بقبر على هذا التعاقب ويستمر قهره لما وتأثيره قهاء وهو الله شسيحانة» 
ول ls‏ » تقلا عن BLL‏ ف كتاب LAAN‏ : « وجدت ار مادا 
تليرد » ووجدت الضدين لا يجتمعان فى موضع واحد من eld‏ أنفسهما « 
ede‏ بوجودى لما مجتمحين أن .للها جامعاً جمعبما ء وقاهرآ ed‏ على 
ehpls Gye‏ »وما جرى عليه القبر.فضعيف » وضعفه وتفوذ تدبير قاهره 
فيه دليا ل على حدثه » وعلى أن له عمدثآ أحدثه sey‏ اخترعه لا بش په ؛ 
لان .حم ما أشبيه حك ف دلالته على الحدث وهو الله رب العالمين 
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وقد استخدم النظام نفس هذا الدليل ف الرد على GUL‏ فى قوطم بأن 

هناك أصلين لاعالم هما النور وااظلية » ذلك لان الله إذا كان قادراً على af‏ 

الحر والبرد ١‏ فهر قادر Lal‏ على قمر النور والظلية Sled‏ تركا Lele,‏ 

لا اتا إلى اتفاق لآنهما ضدان » فلا بد من افتراض فوقبما قاهراً أو 
جامعاً يجمعبما فبو الله . 


قول صاحب الاتنتصارحاكاً عن موقف إبراهم بن سيار النظام : 
« المنائية زعت أن النور UW,‏ ختلفان متضادان فى أنفسبها وأعماما 
ole oly‏ حركاتهما die‏ قال لهم cal)‏ : فإذا کان على ما وصفتم 
فكيف امتزجا وتداخلا واجتمعا من تلقاء أنفسبما ولیس فوقبهما قاهر 
Leg‏ ولا جامع جمعيما ومنعهما من آعاهم وإبراهم يزعم أن للاشياء 
خالقا خلقها ومديرآ دبرها فقبرها عل ما أراد وديرها de‏ ما |> وجمع 
منها ما أراد جمعه وفرق منها ما أراد تفريقه » ( ص 0 7 


وهكذا ترى قى ختام عرضنا لمسآلة الخلق المستمر وهى تمثل الصورة 
اثانية al okt‏ العام كا ظبر فى الفلسفة الإسلامية أا تتفق أو تنمشى مع 
القول بالجوهر الفرد عند الأشعرية » وأن النظام ء أو ابن حرم وإن كانا 
ند أنكرا القول بالجوهر الفرد إلا أن حديثهما عن الخلق المستم رلا بتعارض 
Le sha‏ منطقياً مع وجود الجواهر الغردة « Shs‏ کان میت Lal‏ دون 
الالتجاء إلى هذا الفرد [صلاقاً . ونرى Lal‏ أن القول ,الجوهر الفرد الذى 
أثاره الأثناعرة من أجل أن Vth‏ عن طريقه حدوث ٠ Me‏ لا وصح 
We‏ فى سألة الحدون. 


وسنتناول OY‏ الصورة الثالثة من صررة خلق الله AL‏ كا ظبرت 
فى الفاسفة الإسلامية و نعتى بها الخلق بالصدور أو بالفيض . 


۽ - GL!‏ عن طريق الصدور أوالفيض 

bel‏ سايقاً إلى الصدور أو افيض . وقلنا إنه أحد أشكال تخلق العالم 
الى عرفا الفلاسفة الإسلاميون . وقلنا كذلك إن الفلاسفة الذين قالوا به 
كانوا يعتقد ون أن Ala‏ قد ولیس Vase‏ » وهذا يعنى أن قدم العالم قد ظبر 
فى الفلسفة الإسلامية على صورتين : | ١‏ على الصورة التى قدمها المععزلة 
متأثرين بآفلاطون وأرسطو > وفيا عرضوأ لنا نظريتهم فى المعدوم » وهى 
النظرية التى تعتمد كا رأبنا على موقفبم من صق العلم والقدرة الإطتين : 
|۲ عل الصورة إلى قدمبا لنا کل من الفارافى ely‏ باجه ر الذى يكاد يكون 
تفكيره صورة لتفكير (BILL‏ وابن سينا ء «تأثرين فى ذلك بأفاوطين 
صاحب الافلاطو نية الحدثة » وخبياعرضوا لنانظريتهم ق الفيض أوالصدور 
وهى النظرية التى تعتمد على التفرقة لاشبيرة بين الواجب Sally‏ أو واجب 
الوجود وممكن الوجود على نحو عا سنرى OW‏ وتىتد أيضاً على فكرة 
أو صفة الجود الإطى الى اقتسبا فلاسفة الإسلام من التصوف الشرق 
كا وجدوه عند أفلوطين . 


&# ياك 


(1) أفاو طين والفيض : 


ولد أفلوطين بالقرب من مدينة أسيوط فى الوجه القبل عام vee‏ 
أو Dhl Yeo‏ . ورحل إل الاسكندرية فى سن cull‏ والعشر ين 6م 
سافر إلى يلاد فارس ؛ واستقر به المقام فى روما حيت توف cele‏ 56 م . 


اله عند أفاوطين هو الوا حد so yl‏ المطلق اللامتناهى . وهو لاأبتصف 
al‏ صفة Sle]‏ لان يخالف كل شىء وسموعلكل شىء » ولآننا لالستطيع 


ae 


أن نصفه إلا إذا تضمن هذا الوصف #ددا ل ٠‏ وعدم ee‏ لطبيعته 
اللامتناهية . هذا فضلا عن أن الله لاعخضع ll‏ أو المعرفة ٠‏ ولا خضع 
كذلك الوجود . فبو لاعنضع للعرفة SOT‏ معرفة تقوم على ثنائية بين 
الذات والموضوع » aly‏ فوق هذه الثنائية cel,‏ منها لآنه واحد » لاعتمل 
al‏ ثنائية » وهو حضور ls‏ بذاته أمام ذاته . وهو لابخضع للوجود Vc‏ 
مصدر كل وجود. 

هذا الواحد لا يمكن أن بظل هكذا غارقا فى وحدته إلى الايد . ie‏ 
إنه لا يفتقز إلى شىء » ولا حر SVU‏ شىء . لكن رشع مله نور 
نتشر فيفيض على ما <وله دون أن Geis‏ منه شىء . وهذا التور الذى 
يفيض منه ويصدر عته دليل جوده وکرمه وخيره »وف الوقت نفسه فاه 
مصدر ا للق كله . فالواحد يشاهد ذاته » ويقتي عن هذا انبثاق شه له هو 
الأقنوم Stil‏ أو المقل » لكنه il‏ لامنه . ألاترى إلى الحرارة الى قشع 
من اللبب Ue]‏ شيبة باللبب لكا أقل YS‏ متها » والبرودة الى قشع من الثلج 
إنها شيبة بالثلج لكنها أقل كلا منه . وهذا الأقنوم الثانى يشبه الواحد فى 
وحدته yc‏ لكنه fe‏ الكثرة . وهو fle Jee‏ المعقولات أو fle‏ الصور 
العقلية اذى نقابل كل صورة منه شيئا حسوسا من LST‏ الى يزخر بها 
هذا امال الأرضى الذى نعيش فيه : OU Mle‏ والزمان .. لكن هذه الصور 
العقلية ليست مثلا جردة على النحو الذى تصور به أفلاطون fle‏ الل ء 
بل هى عقول » تتأمل ذواتما عقليا . فهذا الآقنوم fabs TU‏ ذاته ويصدر 
sil‏ ثالث عنه وهو النفس ote‏ النفس الكلية أو تفس العالم الى 
ينشأعنها المكان والزمان . وبذلكتكو نقابلة الكثرة الحسيةمبيأة Ub‏ وتزداد 
الشفة اقساعا ببنها وبين الواحد لكن ليس معنى ذلك أن ااصلة معدومة 
بين ألما الحسى وبين الواحد . إذ أن هذا العالم الحسى والطبيعة كلبا وكل 
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ما يصدر عن الواحد فى تأمل صامت له ولوحدانیته . مشتاق إلى SE‏ اء 
فى أحضاته والعودة إليه من ديد . الاس الذى برد الكثرة إلى الوحدة 
مرة أخرى . والحق أن كل الموجودات متحدة اتحادآ مياشرآ مع الواحد 
والإنسان لا يستطيع أن يبتدى إلى الحقيقة إلا عن طريق التجلى : تجل 
الواحد عل نفسه الصافية . 

وقد عرف العرب dob ble bi‏ الفيض أول ما عرفوها عن طريق 
ترجة أحد كتب أبرقلس إلى العرربية . وهو الكتاب المعروف ch‏ 
كتاب الإيضاح ف الخير امحض» » المنسوب Hla‏ لأارسطوطاليس»ء 
والذى نشره الدكتور عبد الرحمن .دوى ف كتاب ip PW ١‏ الحدثة 
عند العرب » . وفى كتاب الإيضاح فى dl‏ الحض Woe‏ أبرقلس أن 
العلة الأولى تفيض على المعلولات وأنها لا Wola‏ مفارقة علتها dy dl‏ 
لها . ثم Wow‏ أن العلة الآولى أعى من الصفة » على أعو ad‏ ذلك عند 
أفلوطين كا قدمنا . وأنها قد أبدعت إنية النفس بتوسط العقل » ماما كا 
هو الحال عند أفلوطين . وأن العقل و سمه هو GAN‏ الأولى المبتدعة » 
فوق اللانائية أى LT‏ ليست فقط لا ائية بل إننا لا نستطيع أن نصفها 
Lee‏ باللانبائية EY‏ فوقبا » ولآتها هوية أولى تمثل « مقدار المويات الأول 
العقليات Aly‏ بات الثواتى الحسيات » ..آما الحوية الثانية وهى النفس 
فيصفبا بأنها « غير متناهية » . ثم SL‏ يعد ذلك فى ترتيب الموجودات 
الى فاضت عن dls‏ الأول» عل تحوماستجدتفصيل ذلك فمابعد عنذالقارانى. 

Ro ج‎ 

زب) صدور الموجودات عن واجب الوجود عند الفارانى وابن سينا: 
إذا أردنا أن نلخص نظرية أفاوطين فى الفيض ونقف على الدوافع الى 
جعلته يقول بها لحصر تاها فى دافعين رئسيين : 
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١‏ — هذه النظرية لم يقل يما أفاوطين ألا إلا ليحاول التوفيق بين 
الواحد PAN‏ . فو جد أن الاتصال المباشر المفاجىء بين ا لخا لق والخلرقات 
على pall‏ اذى يصو ره لنا القائلون بالددوث لابد أن يوجب NMS‏ 
الإلطية تمددآ وتغيرآ . ومن ثم تصور أن الخلق لابد OST‏ قد ثم على 
مراتب أو دفعات . ورأى أن الواحد لا يصدر عنه إلا واحد وهو العقل 
wa,‏ حافظ fe‏ وحدانة الواحد » أو شيل al]‏ أنه فعل . أما' الكثرة 
فتبدأ بعد هذا العقل أو الأأقنوم الثاف . ومن هذه الناحية فإن نظرية الفيض 
تشبه نظرية العدوم عند المعترلة من حيث حرص النظر يتين على تقديم 
مرحلة متوسطة تكون حلقة اتصال بين الواحد والم-كثروتمنع والاتصال 
المباشر بين الواحد والعالم الحسى . 


— ؟ هذه النظرية نظرية فى قدم العام . فالعالم ة. صدرفيها عن الوأحد 
كا يصدر الضوء عن الشمس . ومعنى ذلك أن العالم ملازم له منذ القدم . 
فبو إذن قدي مثله . وكا أن الشمس لا تستطيع حبس الضوء الذى ,يصدر 
He‏ - وكا أن اللبب لا يستطيع منع الحرارة الى تشع منه كذلك فإن الله 
لا ستطيع منع الموجودات الي تنساب منه . وليس من شك فى أن هذه 
الصورة للخلق تتنا فى مع ما يفهمه المسليون من الخلى AY)‏ أو الإرادة 
الإطية لآنا تصور الله وكأنه لا حيلة له فى خلق العالم ولا شأن له به . 
وهذه الصورة لا تتعارض فقط مع فكرة الحدوث أو الخلق من العدم 
ومع ما تفترضه من BIEN‏ الإدادى يل مع القول «ball‏ وهو من كيم 
العقيدة الإسلامية . 


والفارانى ( توق عام وعم م أو ۰ م) بعد اول فيلسوف إسلاى 
تأثر فى فلسفته بنظرية الفيض الأفلوطينية وقدم لنا صورة واضمة لا . 
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aya SOs‏ ماقاله dal sail‏ هذه النظرية . لابد أن ندا أولا بالتفرقة 
الشبيرة: الى وضعا بين واجب الو جود Key‏ الو جود : :لك انتفرقة الى 
لعبت دورآ كيرا فى الفلسفة الاسلامية كبا . 


pai‏ الفارابى فى « عيون المسائل » ( المرة المرضية ف بعض الرسالاات 
القارأبة » طبحت ليدن > ۰ ص te — ot‏ . ص (ev‏ الموجودات 
إن قسمين : ممكن الوجود وواجب الوجود . ويرف lye‏ على 
هذا النحو : 


> الموجودات على ضربين : أحدهما إذا أعتير ذاته م يحب وجوده 
ويسنى Ke‏ الوجود GUL,»‏ إذا cel‏ ذاته وجب وجوده ويسمى 
واجب الوجود . وإن كان مكن الوجود إذا فرضناه غير موجود لم ch‏ 
منه محال » فلا ae‏ بوجوده عن علته . وإذا وجب صأر واجب الوجود 
بغيره فيلزم من هذا أنه كان مما لم Ke dy‏ الوجود با.اته واجب الوجود 
بغيره . وهذا الإمكان إما .أن يكون شيئا غا لم يزل وإما أن يكون فى وقت 
دون وقت والأشياء الممكنة لايجوز كونها أن تمر بلا تهابة فى US‏ علة 
ومعاولا » ولايحوز ES‏ على سبيل الدوربل لابد من انتهائها إلى شىء 
واجب هو الوجود الأول . 


د فالواجب الوجود می فرض غير موجود لزم مه حال . ولاعلة 
أوجوده ولابجوز OF‏ وجوده بثيره هو السبب الأول للاشاء eos ٠‏ 
أن بكون وجوده أول وجود وأن ينزه عن جميع Mt‏ إلنقض . فو gr‏ ده 
إذت تام » ويلزم أن يكون وجوده AD‏ الوجرد ومتزهاً عن الملل مل المادة 
والصورة والفعل وإلغاية . . . » 


— TPA س‎ 


ar 2‏ الغارا بعد ذلك فين لتا فى ننس الرسالة الأسباب الى دعته 
إلى القول بواجب الوجود وهى أسباب تختلف اختلافاً Ley‏ فى روحبا 
وتفاصيلها عن الأسباب الدينية الى gai‏ بها في الكتب السماوية والى 
تتحدث فا هذه الكتب عن ضرورة وجود غالق أو إله لهذا الكون . 
وتختلف Leal‏ عن الأسباب الى تلتق بها عند المتكلمين » وفستطيع أن Wad‏ 
عل النحوالتال : 

. الفارانى إن واجب الوجود لاماهية له مثل ماهية الجسم‎ Je - ١ 
ومن ثم فإننا لانستطيع أن تقے البرهان على وجوده © نق البرهان العقلى‎ 
> على وجود الأشياء . فهو « لابرهان عليه يل هو برهان على جميع الأشياء‎ 
ومعنى ذلك أن إثبات واجب الوجود والقول يوجوده لن يدأ عند الفارابى‎ 
وكذلك الال عزد ان سينا من الخلو قات کا هو شائع عند المتكلمين ورجال‎ 
من‎ nites الدين » بل کا يقول ابن سينا فى « الإشارات » د وينبغى أن‎ 
واجب‎ Ws إمكان ماهو موجود » ومايجوز ف العقل وجوده » موجوداً‎ 
. » الوجود » وجوده عين ماهيته‎ 

. لثبوت الأول ووحدانيته » وبراءته من‎ Gk كيف لم يحتج‎ pt 
(الصمات أوالسيات أو البصمات ) إلى تأمل لغير نفس الوجود .وم يحتج [لى‎ 
Bs) GU اعتبار من خلقه وفعله . وإن كان ذلك دللا عليه » لكن هذا‎ 
وأشرف : أى إذا اعتبرنا حال الوجود » فشهد به الوجود من حيث هو‎ 
وجود 6 وهو يشهد بعد ذلك على سائر مابعدهفى الوجود . وإلى مثل هذا‎ 
يقبين‎ Se د سنرهم آياتنا فى الآفاق وفى أنفسهم‎ AY أشير فى الكتاب‎ 
لمم أنه الحق » . ويطلق على هذا الهج الشريف ف الاستدلال على وجود‎ 
OA الصديقين‎ So الأول اسم د حم الصديقين » » ويقول : إن هذا‎ 
tall يستشبدون به لاعليه » (نفس‌المر جح » ص١م) . ومعنى الاستشهاد‎ 
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على الملة . أما الاستثماد به فهو استشهاد dull‏ على المعلول : أو هو استشهاد 
Corl Jb‏ عل الممكن لا العكس . 

فتحن هنا عند الفارانى وان سينا أمام برهنة عقلية على وجو dla‏ شييبة 
aca‏ الى Pi‏ بها عند ديكا رت الذى تار على البراهين التقليدية على وجود 
al‏ لآنها تبدأ من العالم SH‏ تنتهى إلى إثبات وجود الله . وهذا فى رأى 
ديكارت خطاً OF‏ وجود fll‏ لاحق على وجود الله WT,‏ لانستطيع 
أن نكون على يقين من وجود العالم إذا لم نبدأ GUY‏ وجود الله ٠‏ ومن 
أجل ذلك ولاسباب أخرى (٠‏ أنظر كتاب مقدمة .فى الفلسفة العامة لو لف 
الطبعة السادسة ) رأى ديكارت أن ,بدأ من العقل » أو من الفكرة الذهنية 
الى لدى” عن اللامتناهى أو الكامل » أى أنه فضل أن بيدأ من الكجيتو . 
وهو تفس مافعله الفارافى وان م نا اللذين lead‏ يدآن فى ead!‏ 
عن واجب الوجود لا من « الآفاق » أى لا من العام أو الكون الحسى . 
بل من« أنفسهم » ( کا تشيرٍ (de SOE‏ ومن التحليل العقلى لفكرة 
الواجب ومقايلتها بفكرة الممكن . oly‏ سينا برى أن البرهان على إثبات 
البارى ابتداء من الخلوقات أو هق «bY!‏ جائز . ولکته* ری أن 
الطر بق المكسى العقلى «١‏ أشرنف» ويصفه بأنه استدلال الصديقين الذين 
يستشهدون به لا عليه . 

ويشير الفارابى إلى نفس هذه الفكرة ف د رسالة فصوص الح » 
) طبعة ليدن » المرة المرضية » ص vy - ٩1‏ — النص ١4‏ ص54 ) 
فيقول : 

١‏ لك أن تلحظ عام الخلق فترى فيه أمارات الصنعة . ولك أن تعرض 
عنه وتلحظ dle‏ الوجود امحض وتعل آنه لايد من وجود بالذات . ps‏ 
كيف a‏ أن يكون عليه الموجود بالذات .. فإن اعتبرت fle‏ الخلق 

4(7 -- دراسات فى de‏ الكلام ) 
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فانت صاعد . وإن اعتيرت de‏ الو جرد etl‏ فأنت نازلتعرف 

بالنزول أن هذا ليس ذاك وتعرف بالصعود أن هذا هذا . سترهم 

آناتنا فى الآفاق وف أنفسهم حتى يقبين لحم أنه GH‏ أولم يكف بيك 
أنه عل كل شیء شهيد » . 


ذلك إذن هو Caudle‏ أو الدافع الأول الذى دفع at lal‏ وان سينا إلى 
القول بواحب الوجود . وهو وحده كاف لدحض ماز عبه البعض من أمثال 
إرنست olay‏ وليون.جوتيه فى أواخر القرن الماضئ وأوائل هتا القرن » 
وماردده الاستاذ جب Bop‏ فى كتابه د 'الاتجاهات Boll‏ فى الفكر 
الإسلاى » » من أن العقلية السامية عقلية Gia‏ جزئية لاتقوئ على 
التفكير العقل الكلى اجرد . وأطلق ريتان وجوتبيه عليها من أجل ذلك: 
wal‏ عمليه مباعدة و تفر بق Jail) esprit séparatiste‏ كتاب الد roe‏ ر 
مد كور : فى الفلسفة الإسلامية »ص ٠١‏ ) وأطلق علما جب لنفس 
السبب أنها عقلية '« ذرية atomist.‏ فها نحن قد رأينا أن البراهين العقلية 
اتی قدنها ديكارت على وجود الله وكان:يصول وجول بها على غيره ‏ 
Ge‏ .قد ا«تدى إلى فكرتها وروحها العامة كل من Bla‏ وإبن سينا . 


م أما السبب الثاتى wall‏ دعا Gill‏ وان سينا إلى الحديث 
ce‏ واجب الوجود فهو يتعاق بالصورة التی مها خلق العالم عندهما 55 
atl‏ ونستطيع أن قلسن منه Fi‏ أرسطو أولا وأفلوطين Lb‏ فى 
الفلسفة الإسلامية . 


ذلك أن الفارانى وانن سينا tue‏ أخذا فى تعداد صفات واجب 
الوجود هذا , » تحدثنا ate‏ حديث أرسطو عن الحرك الأول فى مقالة اللام 


من أنه دعائل ومعقول» و د عاشق ومعشوق » و ١‏ لذيذ وملتذ» › 


س ل 

وهی صفات أراد eth.‏ أن يبت قدم العام وأنه قد و جد عن تعقل 
Al‏ 4 الول chil‏ أو عشقه لذاته . وأن النظام الذى تجده فيه نظام أزل 
ناثىء عن شوق المادة إلى حركبا الأول : وفى هذه الخالة الاخيرة يصبح 
SSAA‏ معشوقاً من المادة » فضلا عن أنه عاشق لذاته أيضا وأنه قد 
نتج عن العشق الذاق من احرك الأول لنفسه وجود العالم . 

ثم Gill CH‏ وان سينا هذا الحديث الارسطى عن واجب 
الو جود وصفاته crue‏ آحر آفاو gb‏ فيصفائه بالإضافة إلى ذلك ah‏ 
ee >‏ . 

يقول الفارافى جامعا أرسطو وأفلوطين فى صعيد واحد : إن واجب 
الوجود « خير Get‏ وعقل عض ومعقول حض وعاقل حض . وهذه 
SU LAY‏ كلها فيه واحد » وهو So‏ وحى وعالم وقادر ومر بد وله 
Ae‏ اال coldly JL,‏ وله أعظم السرور بذاته وهو العاشق الأول 
والمعشوق الأول » ( نصوص الم .ص 8ه ) . 


ويقول ابن سينا فى حديث أرسطى عن واجب الو جود ؛ ١‏ الأول 
معقول الذات قامها “فهو قيوم برىء عن العلائق والعهد والمواد وغيرها 
عا at‏ الذات Sle‏ زائدة » وقد على أن ما هذا حكمه » فهر عاقل لذاته 
معقول لذاته » رالإشارات lily,‏ » النشرة السايقة . ص COVA‏ 
يقول فى حديث أفلو طينى : دكل واجب الوجود بذاته فإنه خير حض 
وکال حض » والخير dtl Gael‏ هو ما يتشوقه كل شىء ولتم وجوده .. 
فالوجود خيرية وكال الوجود خيرية الوجود » ( النجاة القسم الثالك ؛ 
أشرة مصر ۱۴۳۱ › ص ٣۷٣‏ ) . 

هذه المفات الى وصف بها Geol, GLU‏ واجب الوجود 
تؤكد لنا أن علاقة هذا الواحب loge ll‏ ليست علاقة ale]‏ بل فى 
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علاقة عل من ناحية Des‏ خير من ناحية أخرى » وكل هذا من أجل 
أن ينفيا عنه صفة الإرادة الى قال الا”شاعرة إنها قديمة فأدى قوم هذا 
إلى الوقوع فى إشكالات كثيرة منها كيفية LY) gle‏ الحادثة بإرادة 
قديمة ومنها ها الذى يوجب أن تكون هذه الإرادة القديمة سيا فى وجوه 
فل GUE‏ وفع دون eles‏ وا ss eNO!‏ 
هذه الإرادة سابقة على الفعل . فلا بد أن نسم بوجود عزم أو تصمم 
سابق على الإرادة الا"مر الذى يؤدى إلى إحدات تغير فما . ومنها أننا 
لو قلنا معنم ob‏ الا فعال الصادرة عن هذه الإرادة القدرمة قدمة مثلها › 
فكيف نتصور أنيكون الفعل Ted‏ والمفعول حادثاً... ال تلك الإشكالات 
التى أثارها فى وجههم ابن رشد ( أنظر كتاب ابن رشد الفيلسرف GH‏ 
عليه » الدكتور مود قاسم » ص ۷۰ - ۷۱) . 

لذلك جد الفارانى بقول عن خلق LEY!‏ أو بعبارة أصح ‏ 
وجودها وصدورها عن واجب الوجود مايل : ه أن وجود الآشياء عنه 
لاعن جبة قصد منه يشبه قصودنا » ولا يكون له قصد الأاشياء عنه على 
سبيل الطبع من دون أن يكون له معرفة ورضا بصدورها واحصولها. ونما 
ظهر الآشياء عنه لكونه We‏ بذاته وبأنه ميدأ النظام الخير فى الوجود على 
ما يحب أن يكون عليه » فإذن عليه علة لو جود الشىء الذى dhe‏ . وعله 
للآشياء ليس بعل زماف » وهو علة لوجود جنيع الاشياء ويمعنى أنه Lew‏ 
الوجود الا بدى ويدفع عنها العدم مطلقاً » لا معنی أنه يعطبها وجودآ مجرداً 
بعد كونها معدومة » ( عيون المسائل 6 ۸ه ) . 

وابن سينا يذهب كذلك إلى أن de‏ وجود الا'شياء هى We‏ من 
واجب الوجود ٠‏ وأن هذا AW‏ قد قال به Kod‏ فيه منجاة من شرن 


- جه 


Lave’‏ ص : القول بالإرادة القدعة le‏ يترتب عليه من [شكالات » والقول 
ob‏ الأاشياء تصدر عنه وهو جاهل بها . بأن تصدر Jah ue‏ القارانى 
فى النص السابق »على سيبل الطبع من دون أو يكون له معرفة ورضا بصدورها 
وحضورها » وکا يكرر ابن سينا بنفس الأالفاظ ف النجاة ص 44ء شرل 
ابن سيئا فى ص آخر : 

د فالعناية م ى إحاطة عل الأول بالكل « وبالواجب أن يكون عليه 
الكل ؛ حى يكون على أحسن نظام : ob,‏ ذلك واجب عنه وعن abl]‏ 
به فيكون او جود وفق المعلوم « عل أحسن النظام » من غير lad)‏ قصد 
وطلب من الآول الحق . فل الأول كيفية الصواب فى تريب وجودالكلء 
منبع لفيضان الخير ف الكل( الإشارات he) ' cl tals‏ السابع 0 
النشرة السابقة ص ۲٠٠۹-۲۰٠١‏ ) . 

ويتحدث ابن سينا أيضاً عن ارد : جود واجب الوجود فقول : 
ه أتعرف هاال+ود ؟ الجود إفادة ما ينبنى لا لعوض . . . فن جاد ليشرف 
أو ليحمد أو ليحسن به ما يفعل » فهو مستعيض غير جواد . فالجواد GH‏ 
هو الذى تفيض منه ail all‏ ء لا لشوق منه وطلب قصدى لثىء يعود 
إليه » ر الإشارات — القسم الثالك — الوط السادس ‏ النشرة السابة 
ص ۱۰۲ ؛ ص VOY‏ ). 

من أجل ذلك يتحدث الفاراى وان le‏ عن fe‏ وأجب الوجود 
بالاشياء فيقولان إنه عل عقلى شأنه شأن كل تفكير أو عل عقلى » يقوم 
عل الكلى لا de‏ الجزق . فواجب الوجود إذن يدرك lot‏ على نحو 
كلى لا جز » ومع ذلك فلا يعزب عنه مثقال ذرة فى السموات ولاق 
الأرض . يقول أبن سينا فى الاجاة . » وكا أن إثبات كثير من الافاعيل 
لواجب الوجود نقص له » كذلك إثيات كثير من التعقلات . يل وأجب 
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الوجود le]‏ بقل كل شىء على عو كلى » ومع ذلك فلا يعزب عنه شىء 
شخصى . فلا يعزب عنه مثقال ذرة فى السموات ولا فى الآرض . وهذا هن 
العجائب النى وج تصورها إلى لطف J‏ عة » ( النجاة - طبعة مصر — 
ص ۰۳٤۔٠٤ ٠١‏ ) » فواجب الو جوب بعل الكليات والجزئيات على السواء , 
ولكن عله بالجرئيات « يحب أن لا يكون علا Gls‏ حتى يدخل فيه 
الآن والماضى والمستقبل . فيءرض dead‏ ذاته أن تتغيرء بل يحب أن يكون 
ale‏ با جز ثيات عل الو جه انقدس العالى على الزمان والدهر» ( الإشارات 
القسم الثالث » الغط السابع »صر ٣۰٠‏ ): وان OS‏ هذا إلا بأن Je‏ 
ols hl‏ على نحو كلى : فالآول da‏ الأسباب ومطابقاتها : ded‏ ضرورة 
ما تتأدى ad]‏ وما ley‏ من الأزمنة وماها من العودات GY‏ ليس عكن 
أن بعلم تلك dads‏ هذه . فيكون مدركا للأمور الجز 4S‏ من حيث هى كاية » 
ر انجاة : ص ٠٠٤‏ ) . 

ذلك هو السبب التاى الذى ols JI tall Jer‏ سينا يقولان cele‏ 
الوجود ويتصود ان علاقته بالاشیاء على آنا de aide‏ وخير لا علاقة 
قصد ولا Brie‏ طبع . وفيه ثرى حرصهما على عدم GUL]‏ التغير BARI,‏ 
فى ذات rly‏ الوجود أو فيه . 

٠‏ لكن هذا لا يكن . إذ يحب أن متنع الكثرة لا فى ذات واجب 
الوجود خسب » بل من حيث ضرورة عدم وجود de‏ مباشرة بين واجب 
الوجود والكثرة الحسية . فا يصدر ge‏ واجب الوجود لا بد أن يكون 
واحدآ بااعدد لكيلا تؤدى صلته المباشرة المفاجأة بالجزئيات المسية إلى 
د لم » الوحدة يا يقول ابن سينا . 

هنا ويقدم لنااين سينا وأافار 3 lage jai‏ فى ترتيب الموجودات المتوسطة 


بين الواحد والمتكثر . 
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فيرى ابن سينا أن « أول الموجودات عن العلة الأول واحد بالعدد 
وذاته وماهيته موجودة BY‏ مادة . فليس شىء من الأاجسام ولامن الصور 
الى هى كالات الاجسام معلولا قربا له بل المعلول الأول عقل محض 
لآنه صورة لا فى مادة » ( cabs‏ ص ١ه؛‏ ) . وهذا Sal‏ الأول د يلرم 
ace‏ ما يعقل الآول وجود Jac‏ تحته و مما يعقل ذاته وجود ته و عا يعقل 
ذاته وجود صورة الفلك الاقمى BIT,‏ وهى النفس ٠‏ وبطبيعة إمكان 
الوجود الخاصلة له المندرجة فى تعقله إذاته وجود جرمية الفلك wo‏ 
بنوعه ... وكذلك الحال فى Jae ae‏ و فلك فلك حى ينتهى إلى العق ل الفعال 
الذى يدر أنفسنا » . ( النجاة » ص £00 ) day.‏ ذلك »> شكون 
الاسطقسات Las‏ لقبول ot‏ واحد بالنوع aS‏ بالعدد من العقل 


. رص وه؛)‎ > eS 


هذه هى النظرية الشائعة عن ترتيب الموجودات كا عرضها ابن سينا 
فى كتبه الرئيسية . ولكن ابن سينا له نظرية أحرى فى هذا لتيب ae‏ 
فى الرسالة التيروزية » ظبر فا تأثرة المباشر بأفاوطين . فبدلا من أن Joa,‏ 
إن مايصدر عن الواحد عقل واحد . وهذا العقل بتعقله اذاته Lak‏ فلك 
وبتعقله الأول ينشأ oT fie‏ ذهب إلى أن مايصدر عن تعقل الأول 
لذاته dle‏ هو fle‏ العقل . ثم يصدر عن fle‏ العقل أو العقول هلم النفوس 
ومن هذا الاخير يصدر عام الطبيعة . 


bi‏ النظرية الشائعة لاءن سينا فى ترتيب الموجودات فقد أخذها عن 
الفاراى فى نظريته فى العقول العشرة . ويعرض اافاراف هذه النظرية على 
النحو التالى : 


وأول الميدعات عته eed‏ واحد بالعدد وهه Late Ne Adel‏ 
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فى المبدع الأول الكثرة بالعرض لانه مكن الو جود بذاته واجب الوجود 
الأول oY.‏ بعل ذاته ويعل الأول وليست الكثرة الى فيه من الأول OV‏ 
إمكان الوجود هو لذاته وله من الأول وجه من الوجوه . وحصل من العقل 
الآول العقل الثانى ah‏ واجب الوجود IV dey‏ عقل آخر ولا يكون 
فيه كثرة إلا بالوجه الذى ذ كرناه . وعصل من ذلك العقل الأول العقل 
الثانى Seal‏ الوجود dw ahs‏ ذاته الفلك الأعلى dole‏ وصورته الى هى 
النفس . والراد هذا أن هذبن الشيئين يصيران سبب شيئين أعنى الفلك 
والنفس . وحصل منالعقل SW)‏ عقل oT‏ وفلك آخر نحت الفلك de)‏ . 
وإنما عصل منه ذلك لان الكثرة حاصلة فيه بالمرض "نا ذكرنا بدا فى 
العقل الأول . وعلى هذا حصل عقل وفلك من عقل » ونحن لانعل كية 
هذه العقول والأفلاك إلا على طريق aA!‏ إلى أن تنتهى العقول الفعالة إلى 
عقل فعال جرد من المادة . وهناك تم عدد الآفلاك « ولس حصول هذه 
العقول بعضبا من بعض متسلسلا بلا نباية . وهذه العقول مختلفة الانواع 
وكل واحد منها نوع على حدة . والعقل الأاخير ملا سبب وجود الأ نس 
الأرضة من وجه وسيب وجود الا ركان ألا ربعة بوساطة الا”فلاك من 
من وجه آخر . وجب أن عصل من EY‏ الا “مز جة الختلفة على النسب 
التى بها المستعدة لقبول النفس النباتية واليوانية والناطقة ...الوه عيون 
المسائل >[ 50 04-8A‏ ) . 


وقد FV‏ اخوان الصفا ( منتصف القرن الرابع الحجرى . وقد ظبرت 
رسائلہم بين yee we‏ هء عرس م ) بنظرية القارانى فى ترتيب 
الموجودات وإن كانت الصورة الى قدموها عنه حتاف بعض الاختلاف 
عا oad‏ عند القارانى . فن الواحد Jal Gis)‏ الفعال » وعن العقل 
افعال العقل المنفعل أو النفس الكلية » وعن النفس الكلية الحيولى الا“ولى 


سكاولا س 
ثم الطبيعة الفاعلة السارية فى الأجسام . ثم الميوف الثانية وهى عبارة عن 
الجسم المطلق ذى الطول والعرض والعمق ء ثم عالم الآفلاك » ثم العناصر 
السفل كالثار والمواء والماء والأارض ثم المعادن والنبات والحيوان 
ر انظر كتاب الاستاذ عر الدسوق : إخوان الصفا » القاهرة » عسى 
ol‏ . ص “(VEY‏ 


ه الخلق بالكمون 


بعد أن عرضنا لصور Be‏ العالم کا ظبرت ف القرآن الكريم ء تناولنا 
أشكال الخاق الى ظورت ف الفلسفة الإسلامية قتحدثنا فما & ON‏ عن 
ثلاثة أشكال : () الحدوث أو الخلق من العدم وما يقابله من القول بالقدم 
وعرضنا للحجج ال قال بها كل من أصحاب الحدوثو أصحاب‌القدم لإثات 
دعوامم رم) الخلقالمتجدد أو المستمر وعلاقته. سألة الجوهر الفر درم) الخلق 
بالفيض أو الصدور الذى tal,‏ أنه مثل [حدى تاج القول بقدم العا 
عند الفارانى وابن سينا و[خوان الصفا فى تأثرمم بالآفلاطونية المحدثة . أما 
الآن فسنتناول الشكل الرايع من أشكال خلق العالم كا ظبرت فى الفلسفة 
الإسلامية » ونعنى به الخلق bE OY‏ بتوع عاص عند براه بن 
سيار النظام وتلميذه عمر بن عر الجاحظ . 

ولكى شيم القول بالككون علينا أن نقوم أولا wie Gans‏ 
النظريات الى سبق أن أشرنا إليها فما يتعلق بموقف الفلاسفة الإسلاميين 
من LU Galt‏ وال أن هله النظرءات lay cued‏ عل Tada)‏ 
الاسلامية وحدها بل نستطيع أن يمد Ld‏ صدى Lal‏ فى تاریخ اللفسفة 
كلها : القديم منها والمعاصر على السواء . 


والنظرية الآولى فى صفات المادة نظرية مادية قال بها كثير من المعتزلة 
والفلاسفة الماديرن الماركسيون عل السواء » وذهيوا فما إما إلى [نكار 
الصفات أو الأعراض أصلا والنظر Ga}‏ عل آنا جرد أجسام وإما إلى 
الاعتراف بها وتأويابا على أنها استحالات للمادة نفسباء أو على أنها من 
اختراعات الأجسام وعلى أن مصدرها الوحيد Le]‏ هو التواد SUM‏ للمادة . 
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ولقول AL‏ ليس إلا صورة من صور القول بالتطور وبالانبثاق :انبثاق 
صفات alll‏ بل أنثاق صفات الكائتات YS‏ بعضا عن البعض ON‏ 
تدا من المادة , 


والنظرية الثانة فى صفات المادة نظرية دينية قال يها الأشاعرة وعض 
المعتزلة والفلاسفة المثاليون الذين يتزعون نزعة دينية فى اتجاهيم المثالى ء 
وخلاصتها أن صفات المادة صفات طارئة على المادة » ترد عليها من الخارج 
بتأثير مؤثر خارجى أو بفعل فاغل من الخارج وهذا المؤثر أو الفاعل هو 
الإرادة الإلحية التى تخلع على المادة صفاتها أو أعراضبا » فى كل Mad‏ » أو 
lle‏ فبا فى كل لحظة . ومن أجل ذلك قال أصحاب هذه النظرية إن 
الأعراض تبطل و Gh‏ حال وجودها » واشترطوا لاستمرارها فى المادة 
ras‏ الإرادة ALY!‏ ف كل dad‏ من لحظات الزمان . ومعى ذلك أن كل 
dine‏ مر تبطة عندم بلحظة خلقبا أما بقاؤها واستمرارها ف المادة فرتبط 
بالخلق المتجدد أو المستمر » ومن أجل ذلك فان الآعراض عتدم كلمة تعنى 
أولا سرعة الزوال فى oe‏ أنها تعنى على أصعاب النظرية الأول صفات 
تعترض فى المادة وتقوم بها کا يقول النظام . 


والنظرية اثالئة فى صفات المادة نظرية LAD‏ » لكن بدلا من 
أن chal a Lis tale] Anal‏ السفات » رأت أن وجودها مر bi‏ بلحظة 
الإدراك : وإدراك العقل البشرى Lb‏ ومعنى ذلك أن صفات المادة عندم 
ليست إلا تأثرات ذاتية . لكن على العم من من أن هذا هو الأصل فى نشأة 
هله النظارية المثالية الذائية ‘ leg‏ لى الرغم من lass sf‏ بهذه الصورة عند 
en‏ الفلاسفة الإجلزر ( لوك وهيوم ) ورا كانت ور نشفيج والفلاسفة 
الوجوديين أيضاً » إلا أنه كان لايد من التقاء أصحاب هذه النظر ية يأصحاب 
النظرية الثانية ما دام الأساس فى كلتا اانظريتين أن لا حمنوا صفات المادة 


س 


من اختراعات الأجساموأن بجملوا وجودها مرهون بالعقل » سواء قذلك 
المقل البشرى أو العقلى AY‏ » وقد استطاع بارکلی ر انظر كتاب Bob‏ 
الؤلف ) أن يعبر أحسن تعبير عن التقاء هذين الثيارين معآ . أما فى 
الفلسفة الإسلامية فقد رأىالأشاعرة الزينعر فوا بأنهم «أصحاب الأاعراضء» 
أن هذه Gt > val ew‏ عند الرؤية » 5 يقول عم الجاحظ فى كتاب 
الحيوان » الجزء الخامس ) . 

وأمام'هذه النظر يات اثلاث فى صفات المادة ؛ طلع bile‏ ه أصحاب . 
الکون « بنظرية رأبعة رى فيها حاولة موفقة للجمع بين هذه النظريات 
اثلاث وصببا فى نظرية واحدة على الرغم le‏ يبدو أول الام من استحالة 
هذا أو صعوبته » فمارضوا أصحاب النظرية المادية فى قوهم بآن الصفات 
والآعر اض من اختراعات المادة . وعارضوا أصحاب النظريتين الثانة 
واثالثة ف قوطم بأن وجود الأعراض وجود موقوت مرهون بلحظة 
الإدراك وذهبوا ثم إلى أا كامنة فى المادة كلها دفعة واحدة» وأن ظبورها 
أمامنا ليس معناه حدوثها بل معناه ظبورها من مكامنها » وممتى ذلك .أن 
أصحاب الكون ذهبوأ إلى أن الله خلق صفات Goll‏ وأكنها فيا دقءة 
واحدة « بحيث أن ظبورها أمامئا بعد ذلك لا ,صح متعلقآ بذواتنا المدركة 
ولا حى يخلق الله لها فى لحظة الإدرك بل بظبور الصفات من مكامنها بعد أن 
کان قد خلقها الله أول الآمى ثم أخذت بعد ذلك تتوالى ف الظبور غندما 
ما هيئت ها الظروف المناسبة وزالت الموافع الى كانت تمتع ظبورها 1 

وقد رأى أصحاب الكون أن هذه النظرية تصدق ليس فقط بالنسبة 
إلى Kole‏ مادة على حدة » بل بالنسبة إلى خلق العالم كله أيضاً » فاته قد 
خلق العالم بكل ما فيه ومن فيه دفعة واحدة » غير أنه أ كن الأشياء بعضبا فى 
بعض ent‏ أصبح تقدم بعضما على يعض أو تآخر بعضبا عن بعض تعلق 
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فسب بظہو رها من أما کنا أو مكامتيا دون أن يكون هذا متعلماً دوث 
أو خخلق جدود . 


وليس من شك ف أن الخلق بالكمون على هذه الصورة Jee‏ شكلا 
مستقلا من أشكال خلق الال فى الفلسفة الإسلامية . وليس من شك Long)‏ 
ف أنه se‏ صورة جريئة للق AW‏ . صورة فيا تطور وفيا جدة » 
ولکنا مع ذلك صورة ليس فيا مايتعارض تعارضاً تام مع خلق الله 
العام کا ورد ف القرآن الكريم . إذ أن القائلين مها قد وجدوا فى van‏ 
ctl‏ القرآن عايؤيدمم . وإن كان هذا لامنعنا من أن نقرر أا نظرية 
غير مألوفة . 


وأياً be Moe‏ نستطين أن ننظر إلى القول بالكون على أنه 
الوجه المقلوب للقول بالصدور . وإذا أردنا أن نبحث فى تاريخ الفلسفة 
الإسلامية عن نقيض حقيق GUNG BI‏ بالفيض أو الصدور لكانت 
نظرية الكون هذا التقيض . وذلك SY‏ الفيض أو الصدور قول بالقدم » 
أما الكمون فقول بالحدوث . وترتيب المو جودات ف الصدور ترتيب تنازلى 
من أعلى إلى أسفل » وهو Leal‏ ترتيب تدريجى . أما فى EOS‏ 
الموشودات يتم دفعة واحدة وليس تدرجيا » وهو فضلاعن ذلك لايشتمل 
de‏ آی ete‏ تنازلى أو oy ob‏ الموجودات كلبا تو جد فى حالة OM‏ 
فى وضع أفق . وإذا كان بوسعنا أن تتحدث عن تسرب الموجودات ابتداء 
من العقل أو انسيابها أو فيضا مند القدم فى النظرية الأول » فإننا سنسكون 
فى النظرية الثائية بإزاء WEI‏ جودات بعضها فى إثر بعض بعد أن نكون 
قد سلمنا أول الام حدوثا أو خلقها من العدم » كلها dada‏ واحدة . يفعل 
لته أو الخالق . هذا فلا عن أن نظرية اافيض غرية ME‏ عن روح الدين 
الإسلاى » أما نظرية الكون فنستطييع أن نقرب ينها وبين روح القرآن . 


TT¥ —-‏ — 
Ads‏ بع هذه المقدمة عة سر بعة ole‏ النظرية : 


إذا عصر السمسم تولد عنه دهن وزيت . وإذا! عصر الزيتون تواد عنه 
زيت . فهل كان الدهن والزيت فى السسم والزيتون قبل أن paw‏ أم أن 
الدهن والزيت لم يوجدا إلا عند عصر السمسم والزيتون 5 من الدسير أن 
نسم بوجود الدهن والزبت فى كل من السسم والزيتون قبل العصر . وإذا 
سلمنا ېدا فا نتا نسل 9 Legit Lage‏ . وقول الجا حظ lala‏ على هذه الظاهرة 
إن من شكر هذا كن يزعم « أن لس ف الإنسان دم وأن ale le} pall‏ 
عند الشرط » . أو كن يذهب إلى « أن القربة ليس فيها ماء وإن وجدها 
باللمس ثقيلة زاعاً أن الماء تخلق عند حلر بأط القر 4 فقط » أو كن يدعى 
أن ١‏ الدقيق الحادث بعد طحن الي لم يكن ف البر أو أن a!‏ الحادث بعد 
امخض لم يكن ف oll‏ » . وإذا سينا بفساد هذا الزعم كله لايد أن تسل 
أيضاً بأنه إذا كان الصبر مرآ والعسل حلوا فا ذلك إلا لآن ١‏ الصير مر 
الجوهر وبأن المسل حاو' الجوهر » » أعنى أنهما هكذا قبل أن يذاقا . ومعنى 
هذا كه أن النظام وتلميذه الجا حظ كانا يقولان OK‏ صفات المادة» أى 
باستقلال هذه الصفات عن الذات المدركة . أى آنہما ذهيا إلى عكس ماقاله 
باركلى بعد ذلك فى القرن WV‏ 


وكان النظام ١‏ يعتقد Mad‏ عن ذلك بكون عناصر كثيرة فى المادة 
الواحدة وبأن ظبور عنصر واحد من هذه العتاصر أمام أنظارنا يعنى 
سيطرته fe‏ العتاصر الأاخرى وتغلبه علها فالحطب مثلا مكون من أربعة 
أركان : تار ودعان وماء وراد . وظبور النار مته عند احتراقه لايعنى أن 
النار أتت له من الخارج ٠‏ بل تفوق التار على La‏ أركانه وعلى هذا النحو 
كان فسرالنظام ظاهرة الاحتراق . يقول الجاحظ فى شرحه لنظرية النظام 
فى هذا ألو ضح : 
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ok,‏ أبو gel‏ يزعم أن احتراق الثوب والخطب hill,‏ إنما هر 
خروج نيرانه منه . وهذا هو تأويل الاحتراق . ليس أن نار جاءت من 
مكان قعملت فى الحطب . ولكن الثار الكامنة فى الحطي لم تكن تقوى 
على نف ضدها Ye‏ . فليا اتصلت بتار أخرى واشتدت منها قويتا Gee‏ على 
نن ذلكالمانع فلها زالالمافع ظهرت . فعند ظبورها تيجحزاً الحطب وتجفف 
وتهافت لكان عملبا فيه . فإحرافك للثىء إا هو إخراجك dil gi‏ منه . 
وكان يزعم أن سم الأفى مقما فى بدن WN‏ ليس يقتل وأنه مى مازج 
بدنا لاسم فيه لم يقتل ولم يتف . ونما نتاف الأ بدان الى فبا موم de ge‏ 
ما يضادها . فإذا دخل عليها سم الآفى عاونالس الكامن ذلك الم الممنوع 
على مانعه » فإذا زال المانع تاف البدن النبوش عند أبى احق . tS).‏ 
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ومعنى ذلك » فا يتعلق بظاهرة الإحتراق . أن عدم احتراق الحطب 
قبل أن يحترق معناه عند النظام أن العنصر المإنع من الاحتراق وهو الماء 
كات متفوقاً عل النار الكامنة فى الحطب . أما احتراق الحطب فعناه عنده 
أن الثار الكامئة ق الحطب قد قو بت واشتدت عند ما اتضمت SY)‏ 
الآنية من مصدر الاشتعال فاستطاعت أن Hae‏ عل .العنصر GUD‏ من 
. الاحتراق وهو الماء : الآمر الذى يفسر لا فى نفس الوقت:جفاف الحطلب 
ails,‏ وامتحالته إلى رماذ بعد أن محترق '. فهذه الظاهرة ليس مصدرها 
عند النظام النار لآن النار « لاتورث اليبس وما يفيغى أن تورث السخونة » 
بل مضدرها ضعف العنصر الرطب أو الماء الذىكان كامتاً فى الحطب على 
ثر تغلب النار.جليه . ونتج عن ذلك مفازقة هذا العنصر الرطب الجطب 
وظبوره على شكل دعان كثيف أسود ترا ك منه د فى أسافل القدر وسقف 
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المطاع . . . وى بطون سقف ye‏ اقد الخامات » وقد أدى خر وج PID‏ 
الحطب من ناحية » ومفارقة الرطوية له من ناحية أخرى إلى أن ترام 
الرماد call‏ كان La‏ فيه : « ولكن القوم . ٠‏ . لما وجدوا العود قر صار 
رماداً tals Lub‏ ظنوا أن بيسه [نما هو ءا أعطته النار وولدت فيه . 
والنار لم تعطه شيثاً ولكن نار العود لما قارقت رطو بات العود ظهرت تلك 
الرطوبات الكامئة والمائعة فيق من‌العود الجرء الذى هو الرماد . وهوجزء 
الأرض وجوهرها OY.‏ العود فيه جزء أرضى وجزء ما وجزء نارى 
وجزء Sl a‏ فلا > جت النار واعتزلت الرطوبه بق الجرء eal‏ 
فقوم النار dash‏ غلط . ونما ذهبوا إلى ماتراه العيون ولم يغوصوا على 

مغيبات العلى » ( الحيوان ‏ الجزء الخامس = ص ١9‏ ) . 

وقد حاول النظام أن يحد فى AT‏ القرآن angle‏ مذهبه فى كون النار 
. فى العودء فذ كر قوله تغالى ala:‏ النار الى تورون AW...‏ انشأتم 
شهرتها آم تحن الماشثون » . وقوله : « وهو الذى جعل لك من الشجر 
الأخضر ناراء IB‏ منه توقدون » . 

5 برد النظام غلى ate‏ الاعتر اضات الى أثارها المعارضون ضد مذهيه 
ومن هذه الاعتراضات مثلا قول البعض أن النار لاتحدث إلا عندما .متك 
pasty 5 gal‏ مابننهما من المواء . ومعتى ذلك أن الثار عند أصحاب: هذا 
الرأى هواء استحال . ويحيب النظام بأنه لو كان هذا Lage‏ لانطبق Leash‏ 
عل ماق العودين من دخان وماء . بل ورماد » ولما ظبرت التار 
أبدا . وقد يعترض معترض آآخر بأن النار لامكن أن تكون كامنة 
فى العود oY‏ النار أعظم من الود ولا يوذ أن يكون الكبير 
فى الصغير . ويرد النظام على هذا بقوله أن من يقول ببذا عليه أن Se‏ 
أيضأ كون pall‏ فى الإنسان وكون الدهن فى السسم وكون eas)‏ 
ف الزبتون وكون الشرر ف القداحة أو الحجر لآن هذا كله من قبل 
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هون الكبير فى الصغير . وقد يعترض معترض آخر Ob‏ الحر الذى vi‏ 
من الحطب لو كان فى الحطب لوجب أن يحده من مسه كاجمر المتوقد . 
وجيب النظام على هذا ob‏ الغالب على العالم الماء والأرض وهما باردان 
وق أعماقبما حر مغمور لقلته . وقد يعترض معترض آخر بأن يقول بعد 
أن يأخذ العود وينقبه : أين تلك النار الكامنة , مالى لاأراها ؟ وقد مبزت 
العود قشر بعد قشر ؟ فيجيب النظام على ذلك بأن لكل نوع من الأشياء 
الكامنةنوعاً من الاستخراج وضرباً من العلاج:فالنيران تخر ج بالاحتكاك 
والزبدة بامخض Kay‏ . 

لكن الكرون الذى قال به النظام لامثل فقط نظرية فى صفات المادة 
کا ذكرنا OW Go‏ بل ثل كذلك شكلا من أشكال خلق العالم . ومن 
أجل هذا السبب وحده » تعرضتا لذكره هتا فى تلك المسألة التى تتعناها 
فى الفلسفة الإسلامية » وهى مسألة gle‏ العام . 

فالنظام كان يعتقد أن الله خلق جميع الموجودات dads‏ واحدة + وأن 
التقدم والتأخر لايعنى تقدمآ أو Leb‏ فى الخلق بل فى ظبور الاشياء من 
مكاءتها . يقول الشہرستانى حاكيا عن النظام : «'إن الله تعالى خلق 
الموجودات دفعة واحدة على Gal‏ عليه OW‏ معادن 'وناتاً ams‏ 
Glu},‏ ول يتقدم gle‏ آدم عليه السلام خلق أولاده » غير أن ail‏ تعالى 
أكن بعضبا فى بعض » فالتقدم والتأخر Ue]‏ بتع فى ظبورها من مكامنها 
دون las yeas lise‏ ء وإبما أذ هذه المقالة من أصحاب الكمون 
opal‏ من الفلاسفة » وأ كثر ميله بدا إلى تقرير مذاهب الطبيعيين ert‏ 
دون الإلميين » ( الملل والنصل › الجرء الأول » ص vy 0١‏ طبعة 
القاهرة ) . 

ويقول البغدادى فى , الفرق بين الفرق » نفس هذا الكلام : د إن الله 


) ۵ ۱ - دراسات ف (pe‏ 


۲۲۹ لم 


ale Lbs‏ الناس والهاهم وسائ ot tl‏ وأصناف النبات pl bly‏ المعدنية 
کا فى وقت واحد » وإن خاق آدم عليه السلام d‏ يتقدم على GE‏ أولاده 
ولا تقدم خلق الأمبات على خلق الآولاد » وزعم أن الله تعالى لق ذلك 
أجمع فى وقت واحد > غير أنه أكن ( هذه الكلمة مكتوبة خطأ فى dab‏ 
المعارف » نشرة عمد بدر. آن أ كثر > وصحتها م أنه أ كن »)بعض الاشياء 
فى بعض » فالتقدم والتآخر eo]‏ فى ظبورها من YSU‏ ( طبعة 

المعأرف ٠‏ نشرة مد بدر » ص 1١517‏ ) . 


والخياط يذ كر عن النظام نفس هذا الكلام ويكاد يكون متفقاً مع 
الغدادى فى الالفاظ ر الانتصار ٠‏ ص OY 6 Ol‏ » نشرة نببرج ) » aK)‏ 
يزيد عليه بأنيقول : « وكان مع قوله ر أى قول النظام ): إن الله gle‏ الدئيا 
abe‏ » يزعم أن آيات ال نياء عليهم السلام لم يخلقها BY] ail‏ وقت ماأظبرها 
على أيدى رسله » . | 

وقد اختلف المؤرخون فى تفسير الكمون عند النظام . فنهم من 
Sale‏ رده إلى أقوال أنكساغو ارس فى کون الآشياء كلها فى الجسم الأول 
غلى نحو هانكمن السذلة :فى DL‏ والنخلة الباسقة فى النواة الصغيرة » 
والإنسان الكامل ف النطفة . ومنهم من يحاول رده إلى أقوال الرواتبين 
فى العلة البذرية » وفى أن الأشياء تتطور بفعل مبدأ bed‏ کا تتطور 
التواة وأن الله هو العلة الجر ثومية الى تسری فى كل شیء ونجمله بتطور . 
ويستبعد الدكتور oh‏ ريده فى کتابه د إبراهم .بن سيار النظام وآراوه 
الكلامة الفلسفة > ( مطبعة ob‏ التأليف »> القاهرة 0 ) oda‏ 
crs cn!)‏ أن النظام استقى dade‏ فى الكمون من مصادر إسلامية 
إذا أن هناك آیات فى القرآن الكريم تشر إلى کون ذرية آدم فى ظبر 
آدم وأن هذه الذرية أخرجت من ظبره يقول اته تعالى : , وإذ أخذ 
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ربك هن st‏ آدم من Pork‏ ذريتهم وأشيدم على أنفسبم : ألست يريم 
قالوا : يل شبدنا »> أن تقولوا يوم القيامة . إناكنا عن هذا غافلين > 
أو تقولوا Le]‏ أشرك آباؤنا من قبل وكنا ذرية من بعدم أفتبلكنا بها 
فعل المبطلون ؟» سورة الأعراف ( آية ۷٣ — vy‏ ) . وقد أثرت هذه 
الأقوال فى المسلمين وذهب إعضهم مثل ابن قم الجوزية وابن حرم إلى أن 
الأرواح خلقت كلا le‏ » أو خلقت ه جملة » قبل الأجسام » ويستشهدون 
على ذلك بقوله تعالى: د ولقد خلقنا كم . ثم صورنام > ثم GIT‏ 
اسجدوا لآدم ». 

.والذئ يبمنا أن نقرره من هذا كله أن الكمون الذى كان يقول به 
النظام متبط بأصل التوحيد عندهء وأنه بهذا يختلف عن الكئون BLY‏ 
وعن الكمون الذى يقول به عاب النظريات المادية فى التطور . ٠‏ 


4 - الخلق بالتجلى 


هذه الصورة من صور خلق Ald}‏ طبرت عند المتصوفة الذين عتقدون 
أن الكون كله يجميع مافيه وما يشتمل عليه من مخلوقات كثيرة على رأسها 
الإنسان ليس إلا مظبرأ من مظاهر تجليات ااذات الاهية . 


وقد beep‏ فما سبق للفيض أو الصدور . ويهمنا الآن أن نفرق ببنه 
وبين التجلى عند المتصوفة » فنظربة الفيض نظرية فلسفية قال بها فلاسفة 
مثل الفارانى وابن سينا وابن باجه وإخوان الصفا » وهی تقوم فى أساسها 
على افتراض وجود متوسطات بين الخالق والخاوقات . وهذه المتوسطات 
من شأتها آن تمنع الاتصال المباشر بين الواحد ACA,‏ رأينا . وآما 
التجلى عند المتصوفة فيقوم - على العكس من ذلك "ماما - على إلغاء هذه 
المتوسطات بين ail‏ والخاوقات وعلى القول OL‏ هذه الخلوقات نفسها ليست 
إلا تجليات الذات الاطية . 


وكان من الطبيعى نظرأ لاحتلاف dee y‏ نظر القائلين بالفيض dee sce‏ 
نظر القائلين بالتجل فى تمور علاقة الله بمخلوقاته أن تنشا ع نالقول الأول 
ظرية “ميت ف الفلسفة الاسلامية ينظرية الاتصال ٠‏ وأن Unis‏ عن القول 
اثانى نظرية أخرى هى نظرية الانحاد . النظرية الا" ولى أدت إلى نوع من 
التصوف العقلى ظهر أول ماظهر عند الفارانى ثم عند ابن سينا ومن بعدهما 
نوع خاص عإد السور وردى المقتول (توفعام181١م)فى‏ فلسفته الاشراقية 
وكذلك عند فيلسوف صقلية ابن سبعين ( توف عام (e 1١4‏ فى نزعته 
الصوفية العقلية . وهذه النظرية Gaz‏ إل إقامة علاقة أو" اتصال مابين 
الإنسان والعالم الروخى . فالفارانى » أول من قال بالاتصال . كان Sy‏ 
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أن العقل البشرى يبدأ ob‏ يكون عقلا بالقوة » فإذا ما أدرك قدرأ كير من 
المعلومات والحقائق الكلية أصبح عقلا بالفعل » وقد ينسع إدرا ISVS‏ 
ow,‏ يصبح be‏ لتقبل الأنوار LAY‏ فرصبح عقلا مستفادا فابلا 
للفيض والإللهام الذى يفيض عليه من العقل العاشر » وهو نقطة الاتصال 
بين العالمين العلوى والسغلى » وبذلك يصل الإنسان إلى السعادة » لكن هذا 
التصوف العقلى ونظرية الاتصال الى يترم علما شىء والتصوف الاتحادى 
الحاولى شىء آخر » هذا التصوف FSU‏ حده صفة عاصة عيد الجنيد 
والحلاج وابن عرف يقوم على الاندماج بين الخالق والخاوق وهو تصوف 
fay‏ بأنواع من الرياضة والجاهدة الره حية وينتهى إلى الفناء المطاق ف الله 
أو إلى ضرب من الخاول lat‏ على اختفاء الإنسان أو تلاشيه واتحاده 
اتعادآً کاماد فى الله » ونستطيعأن تقو plete yo!‏ أن هذا التو og‏ التصوف 
يتناف مع قعالم الدين الإسلامى الذى قوم فى أساسه على تصور معين الله » 
بظل فيه الخالق منزهاً عن كل حاول أو Tole‏ أو استقرارء وحتفظ 
بوجوده المتعالى علىالكون والإنسان معا مع قبوله فى بعض he‏ 
أن يكون قرياً من العبد الصاح إذا oles‏ » ولكن هذا القرب cake‏ 
bite‏ عن مباطنة الله للكون والإنسان على نعو ما oad‏ فى الديانة المسيحية 
وف مذاهب المتصوفة المتطوفين على السواء » ومن أجل هذا استحق هذا 
التصوف آثاق نقد حجة الإسلام الغرالى الذى أسس كا نعل نوعا 
ثالثا منالتضوف هو التصوفالسنى الذىيقوم على الاعتقادبأن الإسانعندما 
تصفو نفسه يكون Le‏ على رب من المعرفة اللدنية أو الإلهام يصله 
بالمعلومات الباطنية الى تختى وراء الحقائق الظاهرية . وتتجاوز عام 


السمع والبصر . 
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وأا Yael‏ فإن ما Oka,‏ هو أن نتناول هذا التصوف 
الاتعادى من ناحية فظرته فى خلق الله العالم » وستكتفى هنا فقط بالإشارة 
إلى بعض أقوال عى الدن بن عرف ( توف عام ٠154م‏ ) فى التجلى 
على نحو ما عرضها فى كتابه الرئيسى ١‏ الفتوحات المكية » وفى كتاب 
ه إشاء الدوائر »> ( نشرة المج — ليدن ١و١‏ ) وف كتاب 
« فصوص SA‏ 

الله عند ابن عربى — شأنه فى ذلك شأن كل المتصوفة الحقيقيين — 
خلق العالم ليعرف به » SV‏ يفول عن نفسه فى حديث قدسی > كنت Ta‏ 
Le‏ فأحببت أن أعرف تفلقت الخلق به عرفو » ds)‏ رواية أخرى 
عفلقت العالم وقيه عرفو ى ) . 

والله عند أبن عر فى له وجود فى ذاته يسميةهو وجود الحضرة الاحدية 
وله وجودآخر تتجل als‏ فيه عن طرق أسمائه lars‏ فى GLE‏ الثانية › 
تحليا أو TT gb‏ كثرة فيه » وهذا الو جود الثاتى يسفيه ان 36 وجود 
الحضرة الؤاحدية ويطلق علها أيضا اسم الفيض الأقدسى » وله بعد ذلك 
وجود آخر » يتجلى فيه فى الكثرة ويسميهدابن عرف التجلى الشبودى 
الذى بيدأ بتجلى الله AWG‏ الحسى ثم يبلغ مامه بتجل الله فى الإنسان , 
خليفته فى الأرض . 

ويفصل لنا القاشانى فى شرحه على فصوص الک ( ٤٠۹‏ ) التجلى JU‏ 
الذات الاطية الذى يتمثل فى الحضرة الواحدية ويطلق عليه القاشاف امم 
« التجلى فى مراتب الغيب »» وذلك فى مقابل التجلى الثالك gag‏ التجل فى 
عالم الجس والشبادة » » على النحو التالى » فيقول إن هذا foci‏ له أربعة 
مراتب : أوطا تلى الذات فى صور الآعيان الثابتة الغير الجعولة وهو عالم 
المعاتي Yay‏ التنر ل من الالمعاق إلى التعينات الروحية وهى de‏ الأرواح 
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الجردة Jt Yb,‏ إلى التعينات النفسية وهى dle‏ النفوس الناطقة . 
ورابعبا التتزلات الثالية المتشكلة من غير هادة وهى هال المثال وباصلاح 
الحكاء fle‏ النفوس المنطبقة وهو بالحقيقة lls‏ . وعامسها qlee Mile‏ 
المادية وهو عام الس des‏ الشبادة والاربعة المتقدمة Gil»‏ الغيب . 
وكل ماهو أسفل فو كالنتيجة لما هو del‏ » . 

وعل هذا الآساس يقسم ابن عرب المعاومات فى د الفتوحات المكية » 
: ( الجزء الأول ص ۲١ ۱۳١‏ — إلى أربعة : 

١‏ - معلوم أول هو الحق تعالى « لآنه thew‏ ليس معاولا لثىء 
ولا علة بل هو موجود بذاته . dolly‏ به عبارة عن doll‏ بوجوده» . 

؟ ‏ ومعاوم ثان هو الحقيقة الكلية هى للحق وللعالم لاتتصف بالوجود 
ولا بالعدم ولا بالحدوث ولا بالقدم ... وهى د لا تتصف بالتقدم على 
العالم ولا العالم بالتآخر ار اا وجودات عموما . . فإن قات 
Yl‏ العالم صدقت أو أنها ليست العالم صدقت أو أنها ليست GA‏ صدقت . 
تقبل هذا كله . ...<« وهنا يظبر بوضوح مذهب أبن عرب فى الوجود , 
وهو المذهب الذى يقول Ob‏ الله والعالم حقيقة واحدة إذا نظرت إلا من 
وجه كان العالم ومن وجه أ خر كان الله . 

- ومعلوم ثالث هو العالم كله AWN:‏ ( جمع ملك ) AWN,‏ 
وما ويه من العوالم والحواء والأرض . 

ع ومعاوم رابع هو الإنسان الخليفة الذى rr‏ الله هذا العالم 
المقبور نحت تسخيره . قال الله تعالى ot‏ وسخر لك مأ السموات وماق 
الأرض ججيعاً » . 

وابن عرف يتم بنوع عاص - ككل المتصوفة  dy‏ الله فى 
الإنان ؛ لانه بعد الإنسان , الختصر الشريف» للكون كله » ويجعل 
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فى كتاب lai],‏ الدواثر »> دائرة « حضرة الخلافة الإنساية » فى مقابل 
دائرة « الحضرة الإهية » Joby‏ في مضاهاة كل مافى الدائرة الثانية على 
الآولى لآنه يعتقد أن الإنسان des‏ أصغر » به كل ماف ٠‏ العا ال كبر > 
ويعتقد فضلا عن ذلك أن dé‏ الله ف العام قبل ale‏ فى الإنسان كان 
تجلياً Last‏ » أو كان , كالمرآة غير الجاوة » ء ولمتتضح صورته WE‏ [لاعند 
تجليه فى الإفسان GT‏ الحامل AY pel‏ , ولانه من العالم كإنسان المين 

من العين أو كفص الخاتم من الخاتم ) . ه وقد of‏ الحق أوجد 
العالم کله وجود شبح عسوى لاروح فيه وكان كرآة غير يجلوة . 
فاقتضى الاس جلاء BL,‏ ة العالم . فكان آدم عين جلاء :لك المرآة وروح 
تلك الصورة ... فسمى هذا المن كور إنساناً وخليفة . فأما إنسانيته 
فلعموم نشأته وحصره الحقائق كلها . وهو للحق بمنزلة إنسان العين من العين 
الذى يكون النظر . وهو all‏ عنه بالبصر' فلبذا سعى إنساناً . فإ نه 
به نظر الحق إلى الخلق فرحمهم . فيو الإنسان الحادث الأزلى 
والنشأ الام os YI‏ . والكلمة الفاصلة الجامعة . Al a‏ بوجوده . فهو 
من العام كفص ell‏ ... ومياة حليفة لا جل هذا a‏ الحافظ خلقة کا 
coil pl ah bie‏ . رفصوص المكم — فص حك إللية فى كلة 
أدمهاء ص ۱۲ - ۰۴۸ . 


والإنسان العادى لا يصل إلى معرفة حقيقته الشريفة ote‏ عند 
ابن عربىيء إلا إذا Jail‏ من العقل القائم على التفسكير ‏ ومن عل الأحوال | 
القائم على الذوق إلى عل الأسرار » وهو أشرف العلوم AT‏ ,يقوم على 
نفث روح القدس فى الروع وهو مايختص به النى أو الولى أو الإنسان 
الكامل . وفى هذه المرحلة يكون Glad‏ قد وصل فى طريق السالكين 
إلى مررحلة « الملامتية dae, del py‏ طريق اأسالكين عند ابن عرف . 
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وذلك لان اللامتية مختلفون عن العباد الذى يغلب علهم الزهد » 
Lal ode,‏ عن الصوفية أو أهل الفتوت إلذبن يظبرون ف العامة 
امم من كرامات » Okey‏ رجالا قطعهم al‏ [ليه thes‏ صون الخيرة 
لثلا تمتد إليم عين أو يد فتشغلهم عن الله . ( انظر الملامتية والصوفية 
وأهل الفتوة الد كتور أبو العلا عفيق ) . 


الخائة 


فى ختام عرضنا ALL‏ خلق العالم كا ظورت فى الفلسفة الإسلامية 
وللاشكال الختلفة !تى اتخذتها عند مختلف الفلاسفة نستطيع أن تكون 
رأياً عاماً بصددها . 


فالفلاسفة الإسلاميون قد قدموا لنا عند تناوطم طذه المسألة آراء كثيرة 
جاء معظمها غريا عن ١‏ الفلسفة القرآنية » الى دعونا [لها فى مقدمة 
هذه الدراسات وفلنا بضرورة وجودها والاهتام بها لنستخرج- كل 
ما فى القرأن من فلسفة Gat‏ مع روح الديانة LOL‏ وتختلف عن 
تلك الفلسفة الإسلامية أو العربية ال تورط ا تكلمون والفلاسفة 
العرب فا فى مناقشة مشا كل كثيرة وقعوا ba‏ تحت gh‏ أفلاطون أو 
أرسطو أو sil‏ طبن أو غيرم وجاءت بعيدة كل البعد عن فلسفة القرآن . 
فسألة الجوهر الفرد » they‏ وجود زمان قبل الخلق » ثم البحث 
فا إذا كان هذا ole fl‏ متناهياً أو قدياً » والبحث فا إذا كان الله قد 
خلق العالم من مادة سابقة أم لا » أو فما إذا كان قد خلقه عل صورة 
مثال قديم أو مثل قدرعة فى عقله . ونظرية الفيض أو الصدور ء والقول 
بتجل الذات الالغية فى العالم oF Ud‏ فيه al‏ والعالم أو الله والإنسان 
tes‏ واحدآً أو وجبين لحقيقة واحدة . كل هذه أقوال tap‏ عن 
روح الإسلام . وإذا كان المتكلمون والفلاسفة قد استطاعوا أن يفتشوا 
ف القرآن عن بعض AN‏ الى. تدعم هذا الرأى أو ذاك من آرائم 
الغرية > فالتقرا — وكان لا بد لم أن يلئقوا ‏ يعض هذه الآبات 
الى تتدثى مع أنجاهبم . فإن هذا لا يدل علي أن هذا کان هو 
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cl jl‏ العام للقرآن فى المشكلة الى قنا بدراستها » وليس هناك ما شع من 

القول ob‏ المتكلمين أو الفلاسفة كا نوا عخر جون الآيات عن معناها الاصل 
لتتمثى مع هذه الفكرة أو تلك من أفكارم . 


ذلك أن الإسلام قد قدم لنا فبا يتعاق gle Ute‏ الله العام نظرية 
متكاملة تقوم على فكرة رئيسية وهى الاق فى اللحظة الخاطفة . فالله قد 
خلق العام كله > ضربة واحدة من غير زمان ومن غير مادة ما» کا 
يقول الكندى فيلسوف العرب ( راجع رسائل الكندى الفلسفية - 
أخرجبا الدكتور gh‏ ريدة - دار الفكر العر فى ١40.‏ ). الله BE‏ العالم 
بأن قال له کن فكان . ١‏ إما أمره إذا أراد شيئاً أن يقول له كن فيكون »> 
( سودة يس ) . بل إن أمره - فبا يقول الفقباء والمفسرين - كان بين 
الكاف والون ف الفعل « كن ». وكل أمر صدر عن الته أو يصدر عنه فى 
هذا الما » وكل أمر سيصدر عنه أيضاً فى Stl‏ الآخر مرهون باللحظة 
الخاضفة . قول تءالى : « إنا كل شىء خلقناه jaa‏ . وماأمرنا إلا واحدة 
كل باليصرء ( سورة القمر ء الآية ٠١‏ ) . وينبهنا إلى أنه إذا أراد أن 
be‏ الحق على الباطل فإن هذا لاتحناج منه إلا أن يقذف de HL‏ 
الباطل » فإذا هذا الآخير زاهق . والقذف يدل على سرعة الآداء أو 
الفعل : د بل نقذف بالحق على الباطل فيدمغه فإذا هو زاهق , ولخ 
الويل Le‏ تصفون » ( الا نبياء ء aM‏ وم ) ثم بيقر أن خلق الإنسان قد 
تم بسرعة فائقة : « خلق الإنسان من عجل » ( الآنبياء » ۳۷ ) . وحديث 
سيدنا سلمان عناسبة غياب المدهد فى أرض ملك سبأء تلك NGM‏ 
كانت تعبد ھی ورعيتبا الشمس وتسجد لما من دون الله كير الدلالة ليس 
فقط على أن فعل الله مقترن باللحظة الخاطفة » بل على أن فعل عباده 
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الصالحين المقربين ينم أيضاً على هذا النحو الخاطف . لآنه ينفخ فيهم من 
روحه . فى هذا الحديث يطلب سلمان أن ونی له بقصر سيأ أو بعرشيا : 
د قال عفريت من الجن : أن ]تيك به قبل أن تقوم من مقامك » وإفى عليه 
لقوى أمين . قال الذى عنده عل من الكتاب : أنا آتيك به قبل أن ,رتد 
إليك طرفك . فليا رآه مستقراً عنده . قال هذا من فضل رف » ( القل 
4٩‏ ) . وف ease‏ إبراهم مع ربه يستفسره عن LAS‏ [حيائه تعالى 
alg «Jl‏ تعالى ob‏ هذا يتم فى اللحظة الخاطفة » »عل النحو التالى : 

« وإذقال إبراهم رب St‏ كيف Sl wt‏ . قال أو م تومن قال بل 
ولكن ليطمان قلى . قال عفن أريعة من الطير » فصرهن إليك ثم اجعل 
على كل جيل منهن جزءا ثم ادعين يأتبنك سعياً » ( سورة البقرة » )۲٠١‏ . 
وذ كرنا الله oh‏ إذا أراد عذاب قوم . فإن اللمسة الى تمسهم منه . أو 
النفحة الى يرسلبا علهم ستكون كافية . وكل هذا يتضمن السرعة الفائقة : 
oily‏ مستهم نفحة من عذاب ربك ليقولن باويلنا bY‏ كنا ظالمين » 
(ere lll)‏ . وخبرنا بأنه سيطوى الماء يوم النشور 6 كطى السجل 
الكتب » الام النى يتم فى اللحظة الخاطفة أيضاً : « يوم نطوى السياء 
كطى السجل للكتب » ( الآنبياء » ٠١١‏ ) . ويكرر نفس هذا ا مى بصورة 
أوضح فيقول : ه وما أمى الساعة إلا كليح pall‏ أو هو أقرب » ( النحل . 

Wels فهو يتم‎ Lil أما حساب الله للبشر يوم القيامة وفى هذه الحياة‎ . (yy 
وهو سريع‎ (yey » والله سريع الحساب » ( البقرة‎ «١ : بسرعة‎ 
.) 6١ الحساب » ( الرعد ؛‎ 


هذا هو حديث ail‏ عن خلقه للعالم وعن كل مايصدر edie‏ ومأسصدر 
عنه . فى هذه اللحظة الخاطفة لن يكون ثمة ما يدعو نا للحديث عن الزمان » 


سس باج س 

ولاقحامه فى مسألة الخلق » ذلك الإقحام الذى كلف الفلاسفة كثيراً من 
الجهد . ولن يكون de‏ ما يدعو أيضاً للحديث عن فيض الموجودات عن 
الواحد أو ترتيب ظبورها عنه ٠‏ وان يكون edd‏ يدعو كذلك toll‏ عن 
براهين معقدة لاثيان حدوث العالم > كتلك البرادين الى قدمما انا الأشاعرة 
والتى استحقت نقد ابن رشد فى د مناهج الآدلة فى عقائد الملة » . 

أما تفصيل الكلام فى فلسفة م اللحظة الخااطفة » ويان كيف أا 
تتمشى مع روح الفلسفة القرآنية » ومع التصور العام AY‏ الإسلام من 
ee‏ أنه الاله المتعالى المئزه . call‏ لا قبل Sb‏ أو الماسة أو 
الاستقرار سواء فى المكان أو اأزمان » فلتر جىء الحديث فيه إلى فرصة 
أخرى. 
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CHIEU 
نقد ای البركات البغدادى‎ 
ابن سينا‎ ve 
ف النفس والعقل‎ 


كثيراً ما يقال إن الغزالى قضى عل القلسفة ف المشرق وذلك Takel‏ 
على تلك الحلة العنيفة الى شنها ضد المذاهب الفلسفية SI‏ قامت ف الشرق 
على أساس من الفلسفة اليونانية » وإذا أضفنا إلى هذا أيضاً ما اتهى إليه 
التطور الروحى للأزالى dedi‏ من تعويله على الذوق والكشف وتصفية 
التفس بالعبادات والرياضات الصوفية . فقد يستخلص القارىء العجول من 
هذا أن ما قدمه الغزالى كان ضد العقل وضد الفلسفة » لكن هذا زعم 
خاطىء » فالغرالى يصرح لنا فى ااتهافت أنه بريد هدم مذاهب القلاسقة عن 
طريق إظبار ما فا من تناقض وتليدس وتهافت و بیان ما اشتملت عليه 
أداتهم من فصور وفساد » وليس منشك ف أن إظبار التناقض والفساد 
والقصور لا يتم إلا عن طريق العقل : ومن قال العقل قال الفلسفة . بو سعنا 
إذن أن نقول إن الغزالى قد تفلسف فى lle‏ هدم الفلاسفة » وإنه قد 
استخدم المقل فى إظباره لتناقضاته واتهافت حججه ؛ فالعقل عند الغزالى له. 
مبمة لا سبيل إلى التشكيك فى قيمتها . 

غير أن خصومة الغرالى للفلاسفة وعداءه لمذاهبهم قد أدى إلى ننيجة 
أخرى غير تلك النتيجة HOW!‏ السابقة وهى الرعي oh‏ هدم العقل ‏ 
فالخزالى أول من حطم هذه اطالة الى رسمها الفلاسفة المشاءون الإسلاميون 
حول أنفسبم باعتبارم حاملی تراث اليونان » فقد ظبر بعد أن كانت 
مذاهب الفاراف وان سينا قد تسلطت على الفكر الإسلاى تسلطأ TS‏ 
فباجبا الغرالى وأسبم بذلك فى تحطم تلك MY‏ » وإن كان من الحق أن 
نقرر أن مبمة الغزالى فى هذا قد باءت بالفشل إذ أنه على الرغم من عنف 
خصومته للفلاسفة فقد أخذ عنهم الكثير ,آرائهم وظل أسير PSE‏ 
Polis‏ فى كثير من حججرم › إلا أن الغرلى قد مہد الطريق على أى سال 

) درا۔ات فى عل اللكلام‎ A) 
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طريق المجوم على الفلسفة المشائية » وكان له فضل Aske‏ البحث عن 
تفكير إسلاى أصيل ٠‏ وبتنا oy‏ نتوقع ظبور مفكر سلای يسير على 
ثفس الدرب : أى نقد المشائية الإسلامية مع استقلال أ كير فى الشخصية 
واعتاد أ كبر عل التصوف والاشراق . وكان هذا Sal‏ الفيلسوف هو 
أبا البركات البغدادى المعروف بان ملكا . 
يقول القفطى ( آخبار dR slob Wall‏ ص YW — re‏ — 
. مطيعة دار السعادة عل نفقة عبد الر من بدران عام yyy‏ ه ) فى التعريف 
bbw‏ : 
, هبة الله بن ملكا أبو البركات الہودی فى أ کش عرہ المهدى فى آخر 
أمره . أوحد الزمان . ib‏ فاضل gle‏ بعلوم SSN‏ . من مهود بغداد 
قريب العبد من زماننا BOK.‏ وسط المائة السادسة . وكان موفق 
SL‏ لظيف الإشارة . وقف Je‏ كةب المتقدمين والمتأخرين فى هذا 
الشأن واعتيرها واختبرها فلا صفت لديه واتهى أمرها إليه صنف فها 
ole GL‏ المعتير» . ١‏ 
ويذ كر ابن أ أصيبعه ( عيون UN‏ فى طبقات الاطباء فى جزءرن 
طبع بالمطبعة الوهبية 4و1 ه ‏ ص ۲۷۸ (vas‏ أن أوحد الزمان 
قد تتلمذ على ألى الحسن سعيد بن هبة الله بن الحسين وكان من bell‏ 
المتمينين فى صناعة الطب . أما حكاية بداية تعلمه على يد هذا الشيخ فيرويها 
صاحب طبقات LES‏ على pull‏ التالى : 1 
مم يكن (Se Mt)‏ يقرىء Vase‏ أصلا . وكان أبو البركات 
يشتهى أن يجتمع به وأن ,تع مئه وثقل عليه يكل طريق . فل يقدر على 
ذلك . فكان يتخادم لواب الذى له و مجلس فى دهليز الشيخ حيث يسمح 
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جميع ما يقرأ عليه وما يحرى معه من لبحث وهو كلا مع doit Ts‏ 
وعلقه عنده . فلا كان بعد مدة سنة أو قحوها جرت مسثلة عند الشيح 
وبحثوا فا فل يتجه م عنها جواب وبقوا متطلعين إلى -حابا . فليا حقق 
ذلك متهم آبو KN‏ دخل وخدم الشيخ وقال يا سيدنا عن آم مولانا 
Kl‏ ق هذه المسآلة ٠‏ ققال: قل إن كان عندك منها شىء . فأجاب عا 
بثىء من كلام جاليتوس . وقال سيدنا هذا جرى ف اليوم الفلا من الشبر 
القلاى فى معاد فلان وعلق مخاطرى من ذنك اليوم . فبق الشيخ ها 
من ذ كاله وحرعه واستخيره على اوضع call‏ كان يحلس فيه deb‏ به 
فقال : من يكون ببذه المثابة ما نستحل أن تمنعه من العل . وقربه من ذلك 
الوقت وصار من أجل تلاميده » . 

أما إسلامه aad‏ روايات كثيرة . يذكر ابن آف أصيبعة أن سيب 
إسلامه هو مايل : قيل إن أوحد الزمان کان سبب [سلامه أنه دخل ly‏ 
إلى الله ققام جميع من حضر إلا قاضى القضاة . فإنه كان as | ole‏ 
أن يقوم مع الجاع لكونه ذميا . فقال : ياآمير المؤمنين إن كان القاضى 
م يوافق اجماعة لكرته ری آنی على غير ch‏ فانا اسل بين يدى مولانا 
ولا أترك gaits‏ بهذا . وأسل . 

لکن القفطی يروى روايتين أخريتين ق إسلامه . فيقول فى الأول إن 
أحد المعاصربن له يدعى أبن ll‏ كان قد هاه بقوله : 

لنا طبيب ودی Ue‏ إذا تكلم تبدو فيه من فيه 
بيه والكلب ede]‏ مترلة ‏ كأته يعد لم خرج من التبه 

فلا سمع ذلك أبو البركات علم أنه لا يجل بالتعمة الى" سمت 

عليه إلا بالإسلام فقوى عزمه على ذلك . وتحقق أن له LITE‏ وأنهن 
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لايدخلن معه فى الإسلام aly‏ متى مات لا يرثنه فتضرع إلى الخليفة ف 
الإنعام عليين le‏ يخلفه وإن كن على دينهن فوقع له بذلك ولا تحققه أظير 
إسلامه وجلس ela‏ وقصده الناس وعاش عيشة هنيثة . 

وف الرواية الثانية يروى الفقطى عن ابن Zell‏ أن إسلام أنى 
البركات كان سيه أنه كان فى de‏ السلطان مود بلاد الجيل وكاات زو جته 
OLLI‏ بنت عه ستجر وكان ها مكرما Le‏ معظماً واتفق أن فرطت 
wiley‏ جرع جزعاً Tout‏ وا ماين أبو البركات ذلك الجزع من مود 
حاف على نفسه من القتل إذ هو الطبيب فأسل طلباً لسلامة نفسه . 

وقد ذ كر البييقى فى dt‏ صوان الحكمة أن أبا البركات مات سنة 
سبع وأربعين وخمسمائة فى نفس السنة الى مات فيها السلطان سعود بن عمد 
أن ملكشاه,و أنه عاش تسعين سيزة aes deat”‏ أن oud ge‏ كان فعام Es‏ 
ولكن القغطى قال إنه عاشن wilt‏ سنة فإن اعتمدنا عل هذا القول صارت 
سنة ولادته سنة سبع وستين وأر de, Blan‏ أن حال « ole‏ المصادر 
لا تخبرنا بسنة ولادته . 


وروى البييق Leal‏ أن أبا البركات أصابه الجذام فعابج نفسه فصح 
وعمى فى آخر عمره وبق أعى . وقد اتهمه السلطان مد بن ملكشاه بسوء 
علاجه وسوء ندييره فحبسه مدة . وف شهور سنة سبع وأر بعين وخمسمانة 
أصاب السلطان مسعود بن مهد بن ملكشاه قولنج بعد ما افترسه أسد A‏ 
من بغداد إلى همذان أبا البركات . فلما ينس التاس من Le‏ السلطان خاب 
أبو OEM‏ على نفسه ومات . ومات السلطان بعد العصر فى نفس اليوم . 


وكان مولد aT‏ البركات ببلدة تقارب الموصل يقال ها بلد وللا يفسبه 
ولكن لا كانت coli]‏ بغداد فإنه اشتهر ah‏ يغدادى . 
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وقد عاصر أبو البركات الخلافة العماسية فى آخر عصورها وهو العصر 
الذى يبدأ بدخول السلاجقة بغداد عام cay‏ ه . وينتبى بدخول بغداد 
فى حوزة المغول عام 0 ه على يد هولاكو وباتتقال الخلافة العباسية إلى 
مصر . لكن أبا البركات لم يدرك هذا الحادث طعا ٠‏ وقد خدم 
أبو البركات الخليفة المسترشد بالله العاسى ) +١ه  ٠٠١۹‏ ) وخدم 
المستضىء بأمر الله والمستنجد بالته قبل أن يل الملافة . وخدم من الماوك 
السلطان تمد بن ملك شاه ( ٤4۸‏ - ۱۱ء ه) وابنه السلطان مرد( ١١١‏ - 
(ovo‏ والسلطان مسعود (م؟ه-407ه ه) وعاصر حملات الصليبيين على 
الشام الى استمرت من عام E4Y‏ - ۵۸۲ ه ٠‏ 


ويقوم القفطى عن تآايف ob Nal‏ : لولم يكن له إلا كتابه الممروف 
بالمعتبر فى الحكمة لكنى . ولان ال کات عدا هذا الكتاب القم تصانيف 
فى الطب والتشر يح ورسالة فى ماهية العقل . 


وقد ذكر الشبرزورى أن أكثر ما أورده تقر الدن الرازى من 
حجج وشبه لای البركات البغدادى . وإن كان علينا أن نتقبل كلام 
الشبرزو رىهذ! فى شىء من التحفظ لا نه كان [شراقياً أكثر_من الطعن ف الإمام 
الرازى : إلا أته على أى حال يرفع من شآن أف البركات. لکن الذى ذ کر 
اين ملكا كثيراً وعرف فضله وأشاد بردوده عل أرسطو والمشائين 
هو شيخ الإسلام الفقيه الحنيل ابن تيمية ( ٩٩۱‏ - ۷۳۸ه) الذى امتدحه 
Les‏ وخاصة ف كتابه « الرد على المنطقيين > م ذكر فى كتابه 
منهاج السنة أن أبا البركات كان أقرب إل السنة والحديث من ابن سينا 
الذى نشأ سن المتكلمين الئفاة للصفات ومن ابن رشد الذى Leh‏ بين 
الكلابية . 
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وسنقدم فما يلى طرفا من فلسفة ابن ملكا فى نقده FLA‏ الإسلاميين. 
ولماكان ممثل الشائية هو ابن سينا » فستضع )5 onl‏ فى مقابلة آراء ابن 
ملكا لتم الفائدة ولتتضح لنا أصالة هذا الآخير. وسنقنع هنا بهذه الدراسة 
المقارنة حول نقطة معيئة » هى «١‏ نظرية أبن سينا فى النفس والعقل » ونقد 


ntl إثبات وجود‎ -١ 


)\( عند orl‏ سينا : 


موقف أبن سينا فما Ghee‏ بضرورة cl]‏ وجود النفس واليرهنة 
العقلية عليه موقف مزدوج ٠‏ قع قوله بعدم الحاجة إلى هذا الإثئات لآن 
وجود النفس ؤجود حدمى إلا أنه يسوق البراهين الختلفة على ذلك ٠‏ فق 
موتفه الأول , ده مثلا يقول ف الإشارات : ارجع إلى نفسك وتأمل . 
إذاكنت baer‏ بل وعلى بعض أحوالك غيرها » بحيث تفطن للثىء فطنة 
عه » هل تغفل عن وجود ذأتك › ولا قشت تفسك ؟.. ما عندى أن: 
هذا لن يون للستبصر ء حى إن الام فى نومه والسكران فى سكرهء 
لا تعزب als‏ عن ذاته » وإن ل يثيت Ae‏ فى ذكره» : ويذهب 
ابن سينا فى الإشارات أيضا إلى أن إدراك الإنسان لذاته لاحتاج إلىواسطة 
أو برهان ولا .يكون أبدآ عن طريق حس من -واسنا أو استدلال من 
استدلالاتنا العقلية » وإنما تدرك إدرا كا Latkes‏ بالحدس . 


يقول الشيخ الرئيس : فبين أنه ليس مدركك حينئذ عضواً من أعضائك 
كقلب أو دماغ : وكيف ؟ ويخ عليكوجودهما إلا Ge till‏ ولامدركك 
جلة من حيث هى de‏ وذلك ظاهر لك مما متحته من thud‏ وما نيو تعليه 
فدركك شىء آخر غير هذه LE‏ الى قد لا تدركبا وأنت مدرك لذاتك: 
وال لا تحدها ضرورية فى أن تكون أنت ٠ cil‏ ولعلك تقول el‏ أثيت 
SIS‏ بوسط من فمل . . . وإن أثبته فملا لك فل تثبت به ذاتك بل ذاتك 
جزء من مفبوم فعلك من حيث هو فعلك مثبت فى الفہم قبله ولا أقل من 
أن كون معه لا بهء فذاتك مثبتة لا به » . 


لکن أبن سينا get‏ مع ذلك le Gaal isa dl‏ ري ظ 
وقد as‏ أن هذه اليرهاة Gog pe ia‏ ۽ فقال فى Obert elaadl‏ أول ele‏ 
. أن تكلم فيه cold]‏ و جو د الثىء dag “pe Sill‏ 5 م تكلم فا قبع ذلك : 
واه م قدم . براهيته de 46 y all‏ وچو د النفس وهی Pc‏ إلى قسمين : 
lt ols‏ من 405 اليو تان bl ae‏ وأفلاطون lays. rs dhs‏ 
نأ etl‏ فيه أصالته » والبر الأول هی : 


ا بدهان ل 5 : : وض قثم ‘ds‏ أن اجيم » ا 1 
الا امار ن أيس مصدرا pall‏ كاري إلى ن قوم يا بل شقا : ىن مصدر pel‏ 0 
هو التقس» وقائم عل أن Bi‏ © ليدب سفة ذاق ية Sol cea: odd‏ 
> & النفسر tell ‘ ee‏ إذن <a 3 dine‏ عن ادن ونش . 
مغار له ٠و all wi 7 poke‏ 3 دم اام . اجس مهدر ممم بل قوة 
e‏ تقلا pall 3 tis‏ 


Maly عند 1 لوان‎ 43a اله‎ Af : و الك العلاقاسية‎ ae 
00 “7 gel Je sll وحده‎ A به السامة 3 . الإنسان‎ taal العمليات‎ 
شاء عو 13 مدا دل عل‎ 1 coy 4c lal. coli ball gay العامة ادر ذث‎ . 

التفنى لا الجسم ھی pal‏ الذي تقب اله إهذه القدرة دبل الإدر 2 a‏ 


3 وذ الهم sv,‏ ا 4 لستطيم ol‏ تدك heli‏ فة Oy‏ ما بحس هالا oh.‏ 


7 عمال‎ Al: cy ae Bi hells rie ف ينيل اانا‎ oats jeg كر افيه‎ fa أو م‎ 
5 5 04 : a fl 14 
ale wal ay 3 a 4 إلا‎ AEE 5-3 eit rhs} oe اموي الى اررق‎ A, 2 
Lad inal ناک آله‎ dea H el pote are 3 وا د او‎ 
ae eae é it BAKES 


E 7 tin ee Shak oem aol, 5 
a 1 4 ht A el Beli و و‎ cues ies Vi aA سیا د چ‎ Ay سسا مر ا‎ 0 
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وعندما مجتمع المحسوسات فتدركها » وعندك قوة تحفظ مثل الحسوسات 
بعد الغيبة مجتمعة فما » ويقول فى رسالة فى معرفة النف سالناطقة SUL go fy‏ 
: إن الإنسان يقول أدركك الثىء الفلاتى ببصرى واشتهيته أو غضبت منه 
وكذأ شول أخذت بيدى ومشيت برجل وتكليت Jat cary SLL‏ 
و نكرت فى كذا وتوهمته وتخيلته » فنحن. نعل بالضرورة أن فى الانسان 
غ جامعا gat‏ هذه الإدراكات ويجمع هذه الافعال . ونع .أيضا 
بالضرورة أنه ليس ثىء من أجزاء البدن جما لمذه الإدراكات 
والأفعال فإنه لا pay‏ بالأذن ولا يسمع بالبصر ولا يمثى باليد ولا ياخذ 
بالرجل » ففيه شىء مجمع at‏ الادرا كات والافاعيل » فإذن الانسان الذى 


شير إلى نفسه ١‏ بأنا , مغاير dd‏ آجواء البدن فهو شىء وراء اليدن wc‏ 


فالتفس إذن هى مصدر وسحدة الادراكات وهى احور أو الرباط الذى 
ممع بين ختلف الا حاسيس » ويتصل بهذا البرهانبرهاناطوية أو استمرار 
شعور الإنسان بأنه هو هو ء ]3 لولا وجود النفس الى بينجنى ا استطعت 
أن أتيقن آتی اليوم نفس Gareth‏ الذى کمته ye VG‏ وااذى كنته منذ 
نوات خلت . يقول ced‏ سينا فى رسالة فى معرفة النفس الناطقة وأحوالا : 
. تأمل أيها ااعاقل فى أنك اليوم فى نفسك هو الذى كان موجودا فى جميع 
.رك حون , أنك Sas‏ كثيرا عا ۔جر یمن أحو الك » فأنتإذن ثأبت مستمر 
+ ك فى ذلك » ويدنك وأجوائه ليس ثابتاً مستمر بل هو أيداً فى التحلل 
والأتقاص».. ٠‏ 
و امتأمل ف هذه الإراهين Yl at‏ يست براهين لاثبات وجود النفس 
ر ما برآ ين للتارقة ين للبيعتيا ر طبيمة gal‏ . فالئفس کا bs lar‏ 
زه الو اهب قوة مر ك الجسم اليس دنتحرك اء وقوة لادراك العلاقات 
صر ن هو لكا Ad‏ رقوة للجمع بي الادرا كات AMET‏ 


— Yoo — 


SS‏ تصدر عن الجسم فى صور متفرقة وقوة تشعر الإنسان eg‏ يني سجر 
الجسد عن ذلك تماما . وكل هذا من شأنه أن يوضم لنا طبيعة النفس من 
حيث أنها جوهر متايز عن البدن ٠‏ لكله لا يثيت لنا وجودها أو إن 
شئنا Gull‏ لا يليت لنا وجودها بطريق مباشر بل بطريقغيرماشر فحسب ء 
فعندما أثبت بالبرهان Val‏ ليست ب ء أو أن النفس ليست مى 
aud‏ فلن كرون هذا برهانا على وجود ! بل هو برهان فقمل على أن 
أ ليست ب. 
لكن علينا أن نذ كر أن ([خفاق اين سينا فى البرهنة برهنة مباشرة عل 
وجود النفس ob‏ أن لا يقدح فى عيقريته ‏ لآن السر ف هذا الإخفاق 
هو أن وجود النفس بدسبى يدرك بالخدس غير قابل للبرهتة الاستدلالية 
العقلية . 


وأياما يكون الأآمر فإننا تفضل على هذه اليراهين البرهان الشخصى 
الذى قدمه ابن سينا cally‏ يه وجود التفس وهو الفرض المعروف باسم 
الرجل الطائر أو الرجل المعلق ف الفضناء . وذلك SY‏ هذا الفرض يقوم 
على الافتراض أو التخيللاعلى الاستدلال المنطقى والانتقال من المقدمات 
إلى النتاج . ومن هنا كان أقر ب إلى طبيعة وجود النفس من -حيث أنهو جود 
cops‏ حدسى . وهذه الطريقة هى نفس الطريقة التى asl‏ ديكارت ف 
إثبات الكوجبتو إذ يقول فى التأملات . « الآن سأغمض عيتى وسأصم 
Jl‏ وسأعطل حوامى كلها بل سأعو من SLE‏ صور الاشياء الجسمية 
جيعا ..: ولكنى لا أستطيع أن أتجرد عن الفكر أو انقطع عن إدراك 
ill‏ » . والشبه واضح بين هذا الذى يقوله ديكارت ف التأملات وما يقوله 
ابن سينا فى الشفاء . يقول : يحب أن يتوم الواحد مناكأنه خلق دفعة » 
وخلق كاملا . لكنه حجب بصره عن مشاهدة الخارجات وخلق بهوى فى 


— Yo, — 


هواء أو خلاء هو يا لا يصدمه فيه قوام الحواء صدما ما حرج إلى أن عس. 
O's‏ بين أعضائه فر تتلاق ولم تتماس »ء ثم يتأمل أنه هل och‏ وجود 
als‏ : فلا شك فى إثاته al‏ موجودا . ولا نيت مع ذلك طرفا من 
atleel‏ ولا باطنا من أحشائه ولا قليا ولا دماغا ولا شيا من الاشياء من 
عارج . بل كان oh!‏ ذاته ولا يبت لما طولا ولا عرضا ولا عمقا» . 


علينا إذن لى ثبت وجود النفس أن نفترض أو تتخيل عدم وجود 
البدن يجميع أعضائه وسترى مع ذلك أن الإنسان سيظل موجوداً وجودآ 
لا شك فيه . ومعنى ذلك أن جوهر الوجود الإنسانى شىء آخر غير البدن 
وهذا الثىء هو النفس ‏ وفرض الرجل المعلق فى الفضاء تقوم دعامته على 
هذا الهج السليم . وأم ما يتميز به أنه يتجه مباشرة إلى إثبات وجود النفس 
Tar‏ بافتراض عدم وجود البدن od.‏ أنه يبدأ من العدم ليصل إلى 
الوجود ‏ ,بدأمن أن يدعر كلامتا إلى أن يتخيل عدم البدن ليرى بنفسه 
أن هذا التخيل لن يؤدى إلى عدم وجود الإنسان . وذلك SY‏ هذا 
الوجود يعتمد على شىء آخر غير البدن لا سبيل لى الشك فى وجوده ألا 
وهو الاس . 

هذا الفرض إذن أكثر دلالة على وجود النفس من اأبراهين السابقة . 
ول يلجأ فيه ابن سينا إلى الاقتباس من فلاسفة اليونان بل اعتمد على تأملاته 
الخاصة وأصالته . 


nue 
: البركات البعدادى‎ af ر ب / عند‎ 


رفض أبو البركات البغدادى الاستدلال العقلى على وجود النفس - 
al,‏ ما pat‏ به كتاياته فىهذا الصدد بل وفىكل' فاسفته لو ها من الاعتاد 
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عل ما dian acS‏ اليونان 0 واقساما بالتأمل الشخصى والابتساد 
عن التقليد ٠‏ 


يقول ابن ملكا مبيتاً بداهة وجود النفس رافضاً الاستدلال عليه : 
« أقول إن Ke] BUI‏ ستعملبا الناس فى مفاوضاتهم كل بحسب ما يعنيه 
ولیس يعنى sol‏ بلفظه ما لا يتصوره ويفبمه يذهته وما من أحد يقول 
(gud‏ و نفسك فى مفاوضته ويشير به إلا إلى ذاته وحقيقته . فإنه yi,‏ 
om J‏ ففسى وتألمت نفسك ولافرق عنده بين ذلك وبين أن بقول فر em‏ 
وتالمت . وكذلك يقول ede‏ نفسى وجهلت كرا يقول علس robes‏ 
بل لافرق عنده بين أن يقول نفسى وذاى وبين أن يقول أنا . وکا يقولون 
فيه لثىء نفسه فإ ما يعنون به حقيقته وذاته . وكا يقولون إن نفس البياض 
يضاد السواد ولا ريدون بذلك أن البياص Lad‏ هى غيره . وما من أحد 
يعتقد أنه شىء ونفسه ثى. آخر . فإنه [ذا قال edb‏ نفسى ليس يعتقد أن 
et‏ آخر إذا راجع فكره أدتى مراجعة . وحقق تصور ما يقوله حتى 
يفرق بين اختلاف اللغة واختلاف المعنى ولا يتوم الآسماء فى ترادفها 
كالمتباينة فى معانيها باشتراكها فى اختلاف المسموع » فهذا هو rill‏ 
الحقيق من قول الناس فى مفاوضاتهم من لفظ النفس . .. وهى بحسب 
هذا المفنوم عند كل متلفظ بهذا اللفظ ية الوجود . فليس أحد من الئاس 
محتاجاً فى oli]‏ وجود نفسه إلى حجة . فن هو الذى يشك فى أنه موجود 
حى بين له ذلك بحجة . وكيف لا . ولا شىء عند أحد من الناس أبين من 
ذلك gel‏ أبين من وجود ذاته . وكذلك لي سيحتاج أن يبين له أن لغيره من 
الناس نفا أى ils‏ ی هته و[إننته » ( المعتر فى الحكة » ‘YC‏ 
ص ۳۰۰ — “(YN‏ 


ويطلق ابن ملكا على معرفة الإنسان لنفسه اسما عاصا فقول Les»‏ 
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معرفة بغير GF‏ » ويقول إن أخص خصائص هذه المعرفة أا « تتقدم 
على معرفته بكل ما يعرفه » . 

ثم يشير بعد ذلك إشارة خفيفة إلى أن SLI‏ على الرغم من عدم 
حاجته إلى coll]‏ وجود نفسه إلا أن بوسعه أن يتحقق من هذا الوجود إذا 
افترض أو تخيل أنه تعطل تماما عن الحس والإدراك. فإنه لن يشك مع 
هذا فى أنه موجود . وبوسعه أيضا أن بقوم ببتر أحد أجراء جسمه فإن 
هذا لن ينقص من شعوره cub‏ . ولاشك أنه فى هذه الإشارة phe‏ 
ياين سينا فى فرض الرجل ف الفضاء لكن لابن ملكا طريقته الخاصة 
الواضحة فى عرض فكرته والتعيير Yo‏ » إذ يقول : ١‏ [نك لو فرضت 
إنسانا خلا بنفسه عن كل مى ومسموع ومدرك ومن المدركات لقد كان 
شعوره بنفسه له موجوداً وعتده حاضراً لا يغيب عنه . وف کل فعل 
يفعله الانسان يشعر بنفسه معه ويدل alee,‏ علا مع دلالته عليه حيث 
J gt‏ فعلت وصنحت وعلست وجهلت وأردت وكرهت فبهذه التاء المضمومة 
فى اللغة العربية فى اللفظ يدل على ذاته . ومن ذلك يترق فى de AVN‏ 
معرفة ذات من able‏ بالتاء de gall‏ مع أفعاله حيث يقول له فعلت 
وصتعت . فشعور الانسان duty‏ يتقدم على شعوره يغيره ومعرفته del)‏ 
مها تتآخر عن معرفته بأكثر الأآشياء . . . وإذا ارئق الانسان فى معرفته 
قليلا عرف بدليل النظر أولا فأولا من نفسه معرفة بعد معرفة . فآول 
ذلك حيث ری سمه LS; Vee‏ مرزولا وسمينا وبرى أنه هو هو في 
كلت الخالتين . فیعل أن نفسه غير جسمه الذى يرى . ثم قد يقطع عضو منه 
ويعل أنه هو هو . فيعلم أن العضو المقطوع ليس من جملة هويته وذاته الى 
يشعر بها ويقيس عل مثله فى كل عضو أيضا . . . فيكون كل ما يعرفه من 
ais‏ بعد الإنية المطلقة وأو 4 الى ماهيتها غير daa‏ بنظار على ِ 


“(yet رص‎ 
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فو جود الننمس أو ماهيتها غير حقق بنظر على : کا يقول أبو البركات + 
of Lu,‏ البركات قد أشار فى قوله السابق : إن الإنسان يرى 
جسمه صذير| وكيرا عبزولا وسمينا ويرى أنه هو هو فى كلتى الخالتين , 
إلى رعات الاستمرار عند ابن سينا . ولكنه لا يقدم هذا دليلا على وجود 
pill‏ بل يسوقه للاستدلال عل أن الإنسان بعد وثوقه من وجود نفسه 
َه عير AE‏ على النظر والاستدلال » ae olay‏ فته على س ايام عن 
طريق اننظر العقلى وعن طريق ملاحظته لاستمرار هديته وإننته . فالنظر 
العقلى إذن ليس مستحيلا فى أمور النفس » ولكنه لا تعلق باثيات وجودها 
بل Shs‏ معرفتنا ها . فمو pool‏ فى باب المعرفة منه فى باب الوجود . 
ويو أن هذا هو الوضع ااصحيح لكل البراهين الى قيلت وتقال فى col‏ 
وجود Quel‏ فبى لا تثبت وجودها OY‏ وجودها بین بديهى ١‏ بل BF‏ 


و 9 jae‏ فنا 5 . 


۲ - تعريف النفس وطبيعتها 
)١(‏ عند ابن سينا : 


قبل ابن سينا تعريف أرسطو لائفس خدها بأنها ,كال أول لجسم 
طبيى ٠ JT‏ و إن شئنا WS‏ کال أول جسم طبيعى ذى حياة sal‏ أى مصدر 
pcb‏ الخيوانة بالقوة > ( ميحث عن القوى التفسانية » ص (ve‏ 
كلة كال » هى عين الكلمة الى استخدمما أرسطو ليعبر بها عن نظرته 
إل النفس من حيث آنا صورة متحدة بالمادة التى Ute‏ هنا الجسم . وكا أن 
الصورة والمادة عند أرسطو لاتنفك إحداجما عن Sas eS)‏ نان جوهرا 
واحداء كذلك فإن نفس والجسم يكونان عنده Lage‏ واحدا . أما ابن 
سینا فقد رأى أن النفس وإن كانت كالا الجسم أو صورة cd‏ إلا أنها ليست 
من نوع الصورة الأرسطية الى تود (ls‏ ملتحمة مع مادتها be‏ ھی 
صورة خاصة نمثل La gr‏ مستقلا عن Gall‏ وف هذا تفتلف ابن سينا 
عن أرسطو OF‏ النفس عنده جوهر مستقل عن البدن وكال وشرف له 
يتا هى ليست UGS‏ عند أرسطو الذى ذهب إلى أن النفس والجسم يكل 
أحدهما الآخر ولا استقلال لأحدهما عن الآخر . والنفس عند ابن سينا 
حاصلة على EUS‏ قبل اتصاطا ,اليدن ‏ بل LTS]‏ فىهذه الحالة المفارفة كال 
تام » وعندما تبط إلى البدن ونحل فيه تصبح فى هذه الحالة أيضا كالا للبدن . 
أما عند أرسطو » فالنفس KEY‏ أن قسعى كالا إلا بالنسبة إلى البدن وفيه 
.وبه Ke VEY‏ أن تو جد منفصلة عته . 


J SU,‏ الصورة التى قدمبا ابن منينا عن طبيعة اانقس لا بد أن 
«نشير إلى تأثرة بأفلاطون ف قوله Ob‏ التفس جرهر روحى يفيض من "ما 


foi—‏ س 


العاوى. ويحل ف اليدن كارها > وهو يتحدث فى قصيدته المشرورة عن حنين 
الافس ورغَيتها فى الصعود إلى ااال النى هبطت منه » تماما كا فمل أفلاطون 
ولكنه يفترق عن هذا الآخير فى أنه رأى أن هبوطبا إلى هذا العالى cot!‏ 
كان للكئة إطية بنا كان قد ذهب أفلاطون إلى أن هيوطها إليه نما هو 
تكفير عا ارتكيته من خطايا . 

هذا JA‏ رأى ابن سينا فى تعريقه النفس وطبيعتها . ونلاحظ أن 
of,‏ هذا كان خليطا بين Ul,‏ أفلاطون وأرسطو . يقترب من الأول 
ويبتعد عن Sul‏ عند ما يرى أن آراء أرسطو حول طبيعة النفس وعدم 
استقلالحا عن البدن ستؤدى حتها إلى القول lela‏ وعدم خاودها . ولكن 
ابن سينا لم جحد حافزا تعفزه إلى البحث عن تعريف جديد للنفس » فهو 
قد احتفظ بالتعريف dew TW‏ وفبمه فبما يتفق مع العقيدة الإسلامية . 


8 ل نا 


( ب )عند أنى البركات : 

دأ أوحد الزمان باستعراض وشرح أشهر التعريفات الى Wed‏ 
لقدماء النفس ثم ينقدهاو يقدم تعريفاً خاصا لها . والقدماء عنده هم الفلاسفة 
اليزنان ومن حذا Pade‏ من الفلاسفة المسلمين على السواء . وهو يدأ 
بالتعريف الأرسطى للنفس ثم os‏ بالتعريف الافلاطو تی ويذكر أن 
التعررف dae SY‏ أشهر . 

يقول ابن ملكا : « قد كان الذين حدوا النفس من الأقدمين قالوا ed‏ 
كال أول طبيعى لجسم آلى » . ویآخذ فى شرح مغرى هذا التعريف فيقول 
إن الكالات هى LAT‏ إذا كانت موجودة Lal‏ أخرى وحاصلة لها 
كانت يها على حال مام وكمال . وإذا كانت غير موجودة لماكانت بذلك 


~- Foy سس‎ 


على حال نقص فتكوئ النفس Tks pac‏ إذا كان لبدن ما کان بهذه 
الصفة أعنى على حال كال وإذا لم يكن کان على حال نقص» . ثم يتایح 
التعريف فى قوله.: كال «١‏ أول » فيقرل إن الكالات منها أولية الحمول 
والكون لما هى له وليس كونبا له عارضا وتابعا » وعنها TE‏ الكون 
وعارضة وتابعة لكون تلك الأوائل كالمصباح فى cal‏ الذى كونه فيه 
کون أول.وكون ضوئه فيه کون ثان وتايع لكون الآول وعارض له . 
والنفس من YE‏ البدتية التى كونها فيه کون أول لا EOS‏ . ثم 
يتابع التعريف فى قوله : « كال أول. طبيعى » فقول إن من الكالات ماهو 
صتاعى حاصل بفعل الإنسان كالته كيلات الصناعية وما ماثلبا ومنها طبيعى 
غير كان بفعل الإفسان كالألوان رالاشكال الموجودة فى أجسام النبات 
وأعضاء الحيوان ... والنفس من ال :الات الطبيعية لا الصناعية » . ثم يتابع 
التعريف ف قوله ه لجسم آلى » فيش,.ح المقصود بكلمة WE DY‏ إن الا بدان 
منها المستعد بمزاجه لخلول التنفس, به ولتقيل الكالات الذى يليه معه 
له ومنها غير المستعد ‏ والنفس ايست كالا Lace‏ المستعد.بآ لاته من 
الأبدان على أشكال وأمزاج صالحة لذلك لا لغير المستعد منها . ولذلك 
dla‏ عرض قوط آلى ذو حياة بالقوة : کال أول طبيعى لجسم ذى حياة 
بالقوة » . 

م يقدم بعد تعريف أرسطو السا بق للنفس تعر ف أفلاطون ا . 
فيقول : «١‏ وقال قوم آخرون من القدماء فى حد النفس إنها جوهر غير 
Shue‏ عرك للبدن ويعتون بغير LE leh!‏ ليست جسم ولا ماهر 
متقدم فى وجوده بالجس کالاعراض بل له إمكان وجود بنقسه مع 
مفارقة الجسد ». 

“م ينقد التعريفين معا فيقول : إن لفظة النفس إذا قيلت على هذبن 

) مس دراسات فى على ال كلام‎ \v) 
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المفبومين السابقين ١‏ فإنما تقال لصدق حمل كل منبتا على هذا المفبوم بحجة 
ويان » . ولذلك ob‏ هذين التعر رين "لا يصلحان كتعريفات للنفس لآنهما 
ينتخدمان حدودا آ كش تعقيدا من المعرف بحيث أن الإنسان لا ستطيع 
أن يفم إلا بعد لآى وإيضاح أن النفس هى المقصودة بهذا التعريف 
أو ذاك . يقول أبو البركات : ١‏ إن الإنسان حين يغبم من لفظ النفس 
هذا Gall‏ قد يكون بحيث لايل هل النقس هی البدن كله أو جزء من جز اله 
الباطنة أو الظاهرة مخالفه لطبعه أو عرض ف اليدن أو هل هى جوهر غير 
Sor‏ بل PITT‏ يدل dp‏ اللفظة ويستعملها فى مفاوضته دالة على مفووم 
بعيله وهو حینئذ لا ينظر ولا يتفكر فى شىء من ذلك » . 


وبعد أن قدم أبو البركات تعاريف القدماء للنفس وشرحها شرح الفاهم 
قدم التعريف التالى لها : 

» لفظة النفس إذا. أردت ھا شرحا بحسب عمومها واشترا کہا قلت 
النفس قوة حالة فى اليدن تفعل فيه وبه ماتصدر dic‏ من الأفعال وال ركات 
الختلفة الآوقات والجهات بشعور ومعرفة ميزة معينة pant Ub‏ ويحصل له 

ويأخذ بعد ذلك فى شرح ماجاء فى هذا التعريف فيقول : 

« قولتا قوة نعنى به الفاعل الذى ليس يسم . وقولنا حالة فى البدن 
للفرق بين النفس وبين أشياء SE‏ ذ كرها فيا بعد Vp gene‏ عقولا فعالة 
مفارقة للأجسام . وقولنا فى oly ll‏ ول نقل فى الأجسام والأجساد 
لا فعی gas‏ الجسم الذى هو مستعد عزاجه وطباعه وشكله وآ لاته 
اول النقس فيه ا قالوا فى الحد القديم إنہا کال أول لجسم ST‏ . فإن 
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البدن فى العرف SIF‏ يجرى ذلك النفس ء فإن فس نفس Gall‏ والبدن 
عدن للتفس والتفس الفارقة للبدن لا تسمى نفسا وإن كيت فكأ يسمى 
البدن المقارق للنفس call cel‏ حيوانا وإنسانا وبدنا TALI Joy‏ فلا 
يسمى. وقولنا تفعل فيه وبه للفرق بدنها وبين الخرارة ملا الى تفعل فى بدن 
ولا تفعل به أى لا تتخذه Yaad AT‏ كاليد والرجل للنفس ف اليدن .وقولتا 
ما تصدر عنه من الافعال والحركات oF‏ الأفعال والحركات الإرادية 
تصدر عن أجزاء النبات وأعضاء الحيوانات وصدورها الأول اقيق Le]‏ 
هو من التفوس ويها كالقلم AK‏ والإنسان الكاتب به وقولنا المختلفة 
الأوقات والجبات لتفرق ke‏ وبين الطبيعة التى Bll‏ وحركاتها فى كل 
وقت على سنن واحد وإلى جبة واحدة » وقولنا بشعور ومعرفة #بزة لما 
nt‏ نعنى به أن القاسد التارك لببة دون جبة Jolly‏ فى وقت دون وقت 
يشعر ويعرف الفرق بين المقصود والمتروك من الجبتين والمفعول فيه هذا 
دون هذا من الوقتين والخالتين الموقتتين ء فإن الأوقات من الزمان على 
ما سبق اكلام متميز بمتجددات الحوادث من الأحوال c‏ وقولنا feat‏ له 
ها كا له النوعى وتحفظه عليه لم بقل على آنه فصل يز فى الحد بل معنى مكدل 
.لحقيقة المحدود وأوعافه الذاية > . 

“م وو ضح أبو البركات أن هذا التعريف تعريف مشترك يقال على 
«النفس النباتية والحيؤائية والإنسانية . ولكن إذا أريد التخصيص قيل فى 
النفس النباتية د قوة حالة فى اليدن تفعل فيه وة ما تصدر عنه من الافعال 
.والحركات المختلفة الآوقات والجبات بشعور ومعرقة Bint‏ لما Newt‏ 
Joes‏ له بها كاله النوعى ونحفظه عليه من غير إرادة وروية ء وقيل فى 
النفس الحيوافية كذلك مع إرادة وروية . وقيل فالنفس الإنسانية كذلك 
bal‏ مع سعة المعرفة Spc‏ المعرفة والروية حى يفصل للنظق الذى هو 
جمعر غا لغيرها ما تريد مما تعرف ». 


س ۹۰ س 


لكن هذا لتعريف لايشنى غليل أبى اليركات فتعر يفنا بطبيعة النفس.. 
واذلك نص ف أول النص السابق عل أن هذا التعريف ليس إلا شرحآ 
النفس بحسب عمومها واشتر !كبا » ويعنى بذلك أنه تعريف يصلح مع بعض. 
الإضافات OF‏ يطيق على كل من النفس النياتية والحيوانية والإنسانية 
جميعا » فو منهذه الناحية فقط تعريف مقيد ‏ لکن بهعيبا واضحا هو أنه 
قد فص عل أن النفس قوة حالة فى البدن مع أننا سترى الآن أن أبا البركات 
فى شرحه لطبيعة النفس الانسانية حري ص كل الحرص على أن يقرر أن 
التقس جوهر EB‏ بنفسة موجود لا فى موضوع . 

ويدو أن الذى دفع أوحد الزمان إلى اتخاذ هذا الموقف هو معارضته 
الديدة لأرسطو والمشائين . فقد ذهب أرسطو إلى أن النفس صورة للبدن 
ووجود الصورة عنده مكمل اوجود المادة ها أن وجود هذه الاخيرة مكل 
الصورة » ومعنى هذا الكلام أن أرسطوكا أنه يرى أن وجود النفس لازم 
وضرورى لوجود البدن WIS‏ فإنه يرى أن وجود البدن ضرورى لوجود 
اانفس » وقد رأينا أن ابن سينا قد افترق عن أرسطو فى هذه النقطة ورأى 
أن اانفس جو هر مستقل عن البدن » إلا أنه رأى مع ذلك أن البدن يدخل 
فى تعريف النفس كما يدخل البناء فى تع ريفه البناء ٠‏ وهذا مالم يوافق عليه 
de‏ الله » لآنه من أجل أن يبتعد عن كل wo Ske‏ إلى اعتاد النفس على 
البدن فى طبيعتها » ذهب إلى lel‏ جوهر موجود لا فى موضوع ؛ فالبدن 
عند هبة الله مجرد IT‏ للنفس » وليس لنا أن نقول إن النفس موجودة 
أو de‏ فى gall‏ لأننا إذ! قصدنا الدقة قلنا إن النفس توجد لا فى البدن 
ولا فى أى موضوع آخر GY‏ جوهر AG‏ بنفسه لا فى موضوع . 


RE نا‎ © 


ب روحانية النفس 


( () عند ان سينا : قدم أبن سينا عدة براهين لاثبات روحانية النفس 
و سترى كيف استحقت هذه اليراهين: نقد ابن ملكا لا لان هذا الآخير 
يؤمن Lal dole‏ . بل لآن هذه البراعين بدت غير متاسكة وربما كذلك 
GT‏ أقامت روحانية النفس على HLT‏ ضير كاف فى فظر ابن ملكا . 

من هذه البراهين call‏ عول he‏ ابن سيئا Lobe‏ واأشاءون بعامة 
"لإثيات روحانية النفس مايل : 


١‏ - تصدر من GLI‏ حر غير قسرية ولكنا ممنادة للطبيءة 
وذلك كأن يمنى الإنسان على try‏ “رض مع أن ثقل dower‏ يدعوه إلى 
السكون ء أو كالطائر الذى alow‏ فى gd‏ بدل أن سقط بفعل الجاذية على 
Ue ST‏ . وهذه المركات المضادة اا ية قستازم Che‏ عاصا زائداً على 
polis‏ الجسم Spell‏ » وهو النفس . 

ج . إن القوى الجسمانية إذا أصاب موضوعبا الذى هو البدن آفة 
لتا الضرر . أما القوى العقلية فلا تتأثر ما بوب البدن من آفات . فلا بد 
أن مكون طبيعة هذه القوى مذايرة لاقوى lad‏ المادية . 

م _ إن gill‏ ى السانة لاتدرك bets‏ وآ لاتا الم إلا على سطح 
مر آة» فى حين أن النفس تدرك ذاتها وتدرك إدراكيا أيضا . فلا بد أن 
ذكونذات طبيعة مغايرة لطبعة القوى الجسمانية . 

€ — من الأشاهد أن ud! S gall‏ 43 "صضدوف بتقدم السن 0 jl‏ 
بالمجبود فقوة الإبصار مثلا تشعف فى الشيخوخة والقراءة الطويلة تضعفبا 


—rw- 
و#بدها . وعلى العكس من ذاك فإن القوى العقلية تقوى فى الشيخو خة‎ 
. إلى طبيعة مختلفة عن طبية الجسم وقواه‎ [ell يدل على‎ wall الأ‎ 
لو كانت النفس الماقلة قوة جممانية لحلت معقولاتها فى الجسم‎  ه‎ 
. عن إدراك المتقابلات والاضداد‎ lee الذى هو محلبا ولآدى هذا إلى‎ 
5 فلابد أن تكون غير جسمانية‎ clase أما والنفس قادرة على إدراك‎ 
ae ىا‎ 


( ب ) عند al‏ البركات : 


قام أبو البركات بالرد على هذه الحجج فرفضها جيما باستثناء الحجة 
gael‏ قال So‏ « لابأس ely‏ . وهذه الحجج التى قدمها ابن سينا 
والمشاءون ليثبتوا با روحانية النفس تؤيد وجبة نظر أن البركات. 
لآنه هو الآخر من يؤمن بروخيتها . إلا أنه ليس من يقبل الأمور على 
علاتها . 

١‏ — فالحجة.الآولى بادية الضعف إذ أن الجسم الذى يضاد الطيبعة 
العامة حركته أو بارتفاعه ف الفضاء قد يكون فى طبيعته الخاصة #سمه 
مايسمح له بهذه المركة أو بذلك الارتفاع . وليس هذا Ws‏ على أن له 
حرك من ذاته مختلف عن جسمه . وما أكثر مانعرف اليوم عن أجسام 
ترتفع فى الفضاء بل وخارج الفضاء ) وهى الصواريخ ) دون أن يكون هذه 
دلبلا عل أن ها نفسا . 

٣‏ - والحجة الثانية التى تقول بأن القوى العقلية مختلفة عن القوى 
الجسمانية se ky Gal oh JY ET‏ هذه الآخيرة . برد عليا 
أبو البركات هكذا : « إن القوة العقلية كذلك أيضا تستضر bal‏ يأمراض 
البدن كا يضعف الرأى والتفكير والروية فى الأمراض البدنة » . 


— ل س 


م والحجة اثالاة الى تقول ob‏ القوى GL‏ كقوة الإيصار ثلا 
لاتدرك ذاتها اللهم إلا على سطح. مرآة فى حين أن النفس تدرك ذاتها 
وتدرك موضوع درا کہا يرد علها أبو البركات قائلا : « جوابها أن هذا 
الإدراك إن كان من المد رك للمدرك بغير واسطة فلا القوة الباصرة ولاالعقل 
يدركان 1 لتهما . وإن كان بواسطة فالعقل يدرك 1 ليته ويعرفبا بعل فيه 
حدود وسطی ودلائل هىالوسائط ف العم « والعينأيضا نيصر ذاتها بل القوة 
الياصرة تبصر العين اى هى UT‏ بواسطة المرأة» . 

»م والحجة الرابعة الى تقول بضعف القوى البدفية بتآثير atl‏ 
وف الشيخوخة وبقوة القوى الءقلية برد عليها أبو البركات عل هذا النحو 
د جوابها أن تسلم الدعوى لايثيت الغرض المطلوب . فإن لكل قوة مز اجا 
يوافقها يقوى به فعلبا . فلا يجب أن تقوى من البدن قوة مع ضعف أخرى 
كا يقوى السمع والحفظ فى PM‏ وتضعف الشهوة بقوة الغضب والغضب 
بالشهوة . فلعل CLM‏ الشيخوخى موافق طذه القوة أكثر من موافقة غيره 
ولعل الرياضة والتعالم الحاصلة فى طول العمر تجتمع ها ويتبع ضعفبا 
فما بعد مع تزايد ضعف البدن وقوأه» ٠‏ 

ه — أما الليجة الخامسة اتی تقے روحانفية النفس على أساس أن النفس 
العاقلة لوكا نت قوة جسمانية ohh‏ معقولاتها الجسم الذى هو محلبا ولعجزت 
عن إدراك المتناقضات فيعلق علا gl‏ البركات بقوله : ٠‏ إا لابأس بها 
ab‏ الأجسام ومايحلها من الأضداد والمتقابلات لايجتمع فى الموضوع 
الواحد منها الضدان معاً والئفس lapis ge aad‏ فتحك فهما وتقيس 
إحداها de)‏ أحدهما ) إلى الأخرى ر عة الآخر)» . 

ولعل السبب فى أن هده الحجة الأخيرة هى الحجة الوحيدة 
التى بدت معقولة فى نظر أب الركات أنها بدأت من النفس ولم 
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تبدأ من الجسم . فكانت دليلا قيقب Je‏ روحانيتها وتصويراً صادقا 
لطبيعتها . أما الحجج السابقة فنطقبا كلبا يقول إن النفس ليست مادية لآن 
الجم أو قواه توصف بكذا والنفس لاتوصف بهذا الوصف » فلا يد أن 
OSG‏ روحانية . وهذه dnt‏ ليست حتمية إذ قد. توصف النفس 
با لايوصف به الجسم ولايؤدى هذا بالضرورة إلى إثبات روحانتها . 
هذا فضلا عن أن هذه الحجج وضعت الجسم نصب Yap‏ » وبدأت به فل 
تستطع أن تتخلص من شبحه . ومن هنا جاء تهافتها وعدم إقناعبا . 


واذلك فقد حرص أبو البركات فی الحجج النى أدلى بها لاثيات 
روجانية النفس أن يبدأ من إمكانيات النفس ومن طبيعتها » لا من البدن 
less‏ الضد . من ذلك مثلا قوله . وهذه أقوى الحجي فى نظره » « إن 
النفس قادرة على إدراك الكلى وقادرة على “dell‏ بالکی اجرد ما بحل 
Ky‏ عن أن ينتقش فى لوحالبدن ويتصور فيه » . ومنذلك قوله إن النفس 
تدرك السماء على بعدها وشكلبا ومقدارها والبدن لايسعها ولاينهى إلا 
وكذلك تحفظ من المدركات ما يكبر أقل قليل مته ويعظم عن أن يقال فى 
البدن . . . وف النفس من صور المحفوظات عل كثرتها بأقدار وأشكال 
ما يعظم أحدها عن أن يقال نه فى البس »> : 


2 — أساس تقسم النفوس إلى نيا تية وحيوانية وإنسانية 
)1( عند أن سينا : 


Wee SY‏ بين ثلاث نفوس رئيسية فى النباتيةوالحيوانةوالإنسانة. 
وذ کر أن ينها ei‏ من التدرج » had‏ من الأعم تتلوها الآقل عمومية 
تتلوها الأاخص . فاانفس النباتية أعم من الحيوانية والإنسانية FEY‏ جد 
فى النبات والحيوان والإنسان bal gay‏ الغاذية والنامية أو المنمية . والحيوانية 
توجد فى الحيوان والإنسان بقوتيها الحركة والمدركة . أما الإنسانة فبى 
أخص النفوس جميعآ YT‏ توجد فى الإنسان فقط . يقول اين سينا فى 
مبحث عن القوى النفسانية : « القوى النفسانية مترتبة بحسب shied‏ العموم 
والخصوص على ثلاث عاتب : أوطًا تعرف بالقوة النباتية لأجل اشتراك 
الحيوان والنبات فبا : وثانها تعرف بالقوة الحيوانية YG,‏ ترف 
بالقوة المنطقية ‏ . 1 


هذا هو الأآساس الذى فرق به اين سينا بين تفس نباتية ونفس حيوانية 
.ونفس ناطقة أو إنسانية . وهذا الأساس هو الذى نحده عند بقية الفلاسفة 
الإسلاميين . 


عليه كل من هذه النفوس الثلاث . ومن الطبيعى أن تكون النفس النباتية 
أدناها من هذه الناحية » تتلوها الحيوانية ¿ تتاوها الناطفة oll‏ تمثل فى هذه 


لج — 


الحالة أرق النفوس Lae‏ فأساس التفرقة بين النفوس عند ابن سينا هو 
العام والخاص والاتجاه دن الأعم إلى الأاخص . وأساس التفرقة عند ألى. 
لبركات هو عدم الشعور والشعور والانجاه فى هذا من الآضيق إلى الأوسع 
أو من الآدنى إلى GT‏ أو من الاقل إلى الا کش شعوراً . فبو إذن عكس 
الايجحاه عند ابن سينا . عند هذا ue Ti‏ اتجاه إلى الضيق وعند أن البركات 
اتجاه إلى السعة . يقول أبو البركات : النباتية منبا تشعر bal,‏ شعوراً ما 
GG wis‏ مقاصدها الى تتوجه I‏ وتتوخاها يح ركتها معرفة ما ولا تشعر 
بشعورها ولا تعرف معرقتها م قلنا.. والحيوانية تشعر شعوراً أ كثر 
وتعرف معرقة Pa‏ فتشعر يشعورها وتعرف معرفتها وتفعل بمحسبها . 
والإنسانية تشعر شعورآ أكثر من شعورها وتءعرف معرفة ألم فتسع 
معرفتها الآشياء الكثيرة . . . حيث تعرف المعرفة بها وتعرف المعرفة 
بالمعرفة والح والقول .سب المعرفة ومنه النطق والمفاوضة » (ج + » 
ص «(er‏ 


فالنفس Ul‏ تفعل فى الابدان بغير معرفة أو Ai golly dab)‏ 
ععرفة وإرادة والانسانة التاطقة ععر dj‏ وإرادة كالحبوأنية وتزيد علا 
معرفة TK) SUL‏ والنطق .. 


icy‏ نقملة رئيسية تقصل بين أبن سينا وأنى الركات ف تمور كل 
منبما هذه النفوس . فالاختلاف بين هذه النفوس عند أن الركات 
« اختلاف بالجوهر والنوع لا بالأشد ine Ny‏ . والس لاف ذلك 
عند ابن سينا . فمندنا يقول إن النفس النباتية أعم النفوس جميعاً فإنه يعنى 
أنها موجودة bl yi‏ الغاذية والنامية ليس فقط ف coll‏ بل فى oll‏ 
والحيوان والإنسان جميعاً . ويمترض Jo‏ ذلك أبو الركات ويقول إن. 
النفس النياتية خاصة بنوع واحد فقط هو التبات » ولا تتعداه إلى غيره 
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OY‏ النفس ليست جرد جموعة من القوى بل لابد أن يشيع فيها قدر ما من. 
الشعور ء ولان القوى الى لا تسقند إلى الشعور SEY‏ أن تسس قوى 
نفسانية » وإذا طبقنا هذا الكلام على ما يقوله-ابن سينا من وجود ull‏ 
النباتية ليس ba‏ ف النبات يل فى الحيوان والإنسان كلك » لكان 
الإنسان منا يشعر Lc‏ يصدر من DL‏ لقوى هذه النفس » وأهمبا القوة 
الغاذرة وألقزة النامية أو المتمية ء لكن ie vu‏ ذلك « قول 
أو البركات : 


دما من أحد شعر بتغير الغذاء فى معدته فى أ كث الاحوال » فكيف. 
أن يشعر بكيفية ذلك التغير » فكيف بالذى فى الكبد ء بل silly‏ فى 
العروق على GIT‏ والذى فى واحد واحد من الاعضاء الظاهرة وكان 
يلرم من هذا أن نشعر يجرء من Balad‏ تتصرف قو انا فىتنديتها كالعروق. 
والاعصاب والاغشية والرباطات حى لا نى علينا ثىء من أوضاعا ولا 
من آشکاطا ومنافعبا وکنا نستختى عن تعب النشرج وما نعرفه مته بالحدث. 
والاحرية » فهذه Gh de‏ فى أن 'لقوى الظبيعية غير القوى الإدراكة > 
( ج ۰۲ ص۱۴۳٣‏ ). 

قد يعترض ابن سينا على هذا قاتلا : من Sa‏ أن الإذ.ان منا فيهقوة. 
غاذية ونامية ؟ وإذا كنا قد اتفقنا على أن ااقوتين الغاذية والنامية onthe al‏ 
النفس الثباتية » قلا بد أن يؤدى هذا إلى نتيجة حتمية وهى : أن الإنسان 
حتوى على الافس النياتبة . لکن أبا البركات لا ily‏ على هذا Gly‏ 
فالعيرة ليست فى وجره هذه القوى فى الإنسان » بل مادمنا نتحدث. 
عن الانسان فإن العيرة تكون فى شعور الانسان بنشاط هذه القوى .. 
وعدم شعون الانسان بنشاط هذه القوى يتم علينا Wal el‏ من ae‏ 
النفس الإونساتية على الرغم. من وجودها وقياميا. فف«الانسان . فليس كل 


—TUA— 
ها يوجد فى الإنسان ويحرى ف داخله يتبع القوى النفسانية الآدرا كية ء‎ 
بل علينا أن نفرق مذ الآن فى داخل الإفسان نفسه بين قوى طبيعية ؤتوى‎ 
إدرا كة نفسانة . لكن إذا كنا قد أخرجنا القوى الغاذية والنامية من‎ 
. فلس مى ذلك أنه لا توجد نفس خاصة بها‎ LLG YT نطاق النفس‎ 
فالنفس التباتية خاصة بهذه القوى . والاختلاف بين النفس الاباتية والنفس‎ 
. الإنسانية اختلاف جوهرى‎ 


ley‏ يدعم القول بأن الفروق بين كل نفس من هذه اانفوس فروق 
del‏ وأن الاختلاف ينها اختلاف بالجوهر والنوع أن البغدادى يلفت 
أنظارنا إلى أن النيات JE‏ من القوى LLL‏ والمتحرك الموجودة فى 
الحيوان وأن هذا الآخير يفتقر إلى القوة الوهمية الموجودة فى الإنسان . 
وكثال طذه الحالة الأخيرة : د الفراشر, Gate‏ النار لإضاءتها ونورها فيلق 
نفسه pl]‏ ويتأذى بحرها فيتباعد عنها بعد لذعبا له ثم يعود للہا مرة ثانية 
Lo‏ لما آله منها ولا يزال كذلك حى ترق . فا ذاك إلا لآنه لم يحفظ 
Gee‏ ولا صورة ولا Si‏ . وما لا حفظ فلا تسرف ف الحغوظ کا 
قل ولا متصرف عنده ولا مافيه وبه التصرف فلس له القوة المتخلية 
ولا لوهمية المذ كورتان » ج ۲ »ص ۳۱۳ ). 


oid,‏ النتظرة اج بعيدة المدى فاليغدادى برى هنا أن قم فواصل بين 
النفسالناطقة أو العاقلة والتفس الحبوانيةو بين هذه الآاخيرة والنفس النباية. 
وفى هذا قصحيح للاساس الذى أقام عليه ابن سينا عل النفس . قابن سينا 
ارتكب the‏ فاحشاً عندما نظر إلى النفس الناطقة أوالتفس الإنساية ile‏ 
عبداً العقل ومبدأ shall‏ وقد كانت هذءاانظرة المزدوجة لوظيفة النفس العاقلة 


— ۳۹۹ — 


مصدر كل الاضطراب الذى تعانيه نظزية ابن سينا فى النفس » فوظيفة 
النفس كا هو مقرر الآن - قاصرة على التفكير والظواهر العقلية أما 
الحيوية فبناك [جماع اليوم على تفسيرها تفسيراً ديناميكياً أو CUT‏ 
وأبو البركات قد سار فى هذا الطريق ert‏ حين ذهب إلى أن الفروق 
بين النفوس فروق « بالجوهر والنوع » وحين رأى أن ما يحرى فى داخل 
الإنسان من نشاط حيوى Sal‏ إلى أن يضاف إلى ما يسميه بالقوى الطبيعية. 
« من إضافته إلى القوى الإدرا كية . . 


5 © 


ه  Bull‏ بين النفس الإنسانية وقواها 
1 عند اين سينا : 


عنى ابن سينا بدراسة قوى النفس المدركة فقسمبا إلى قسمين : قوى 
تدرك منغارجوقوى تدرك من داخل . أما المدركة من خارج فبى الواس 
البصر والسمع والثم والذوق واللسى ٠‏ وهو يمين لكل حاسة مكانها من 
البدن . فاليصر .ف العصية المجوفة من العين والسمع فى العصب الفترق قى 
سطح okt!‏ والثم ف ذ اند تى مقدم الدفاع والذوق ف العصب المفروش 
على جرم اللسان واللمس قوة منبثة فى جلد البدن كاه وهذه القوة جنس 
aoe‏ قوى تتح الآولى ف التضاد الذى بين الخار والبارد BA,‏ 
التضاد الذى بين اليايس والرطب والثالثة فى.التضاد الذى بين الصلب وائلين 
والرابعة فى التضاد الذى بين الحشن والأملس . 


هذا عن مكان كلحاسة . أما عنطريقة إدراك كل حاسة فيقدم انا ابن 
سینا بصددها تفسيرا ماديا علا فصب السمح > ا يقول ف النجاة - 
يدرك صورة مايتأدى إليهبتمو Able‏ المتضغط بين قارع ومقر وع مقاوم 
له انضغاطا إعاف Hat‏ منه كوج فاعل للصوت يتأدى إلى اهواء المحصور 
الرأ كد من تجويف Chall‏ ويموجه بشكل نفسه وماس أمواجه بتلكا لحر که 
تلك العصبة فيسمع » وأعصاب اللمس تدرك ما تمامنه وتؤثر فيه بالمضادة 
وتغيره فى المزاج SAT‏ وهكذا الحال فى سائر المحسوسات ,كلها تتأدى 
صورها ألى آلات الحس وتنطع فما قتد رك القوة الحاسة » . 


هذا فما يتعلق بالقوى Soa‏ من خارج . أما القوى المدركة من باطن 


= إ۷ — 


تدرك معا ى المحسوسات. Sally‏ بين [دراكالصورة وإدراك call‏ أنالصورة 
هو ألشىء إلذى تدرك اانفس الباطنة والحس الظاهر معا . لكن الهس 
الظاهر يدرك أولا ويؤديه إلى النقس » أما المعتى فبو ماتدرك النفس من 
انحسوس من غير أن يدرك الحس الظاهر أولا . 


ومن القوىالى تدرك صور المحسوسات الهس المشترك وهو قوة مرتية 
فى أول التجويف من الدماغ تقبل بذاتها جميع الصور المنطيعة فى الحواس 
اجس » والقوة المصورة وتوجد أيضا فى التجويف المقدم من الدماغ 
لكن لا فى أوله بلفى آخره وهى تحفظ ما قبله الحس الشترك من الحواس 
الجرئية اخس وتبق فيه بعد غيبة الحسوسات . أما التجويف الأوسط من 
الدماغ فيو جد فيه قوة الخيلة وقوة الوم . الخيلة فى أوله والوهم فى نبايته . 
والخيال يؤلف المدركات الحسية فيجمع بعضها مع بعض ويفصل بعضبا 
عن البعض الآخير . أما الوم فيدرك SEL‏ الغير الحسوسة الموجودة فى 
امحسوسات الجزية . أما التجويف المؤخر أو اللأخير من الدماغ فتوجد 
فيه القوة الخافظة الذاكرة . 
لكننا نعل أن أخص خصائص النفس هو التفكيز . فأين SM‏ من 
كل هذه القوى أو الوظائف الى للنفس ؟ النفس المفمكرة أو ذلك الجر 
من النفس الذى يتبعه التفكير هو الذى يطلق عليه ابن سينا اسم العقل . 
وهو te‏ القوة النظرية للنفس . أما القوة العملية للنفس فيندرج تحتها جمبيع 
القوى الى تحدثنا عنها حى OV)‏ . وهذه القوة العملية الى للنفس اتاهبا 
إلى ماهو Gal‏ منها وهو البدن » فتتفعل بأحاسسه أو مكون فاعلة منظمة 
ها . أما القوة النظريةالتى ا وهى ليست شيا oT‏ إلا العقل فاتجاهها إلى 
أعل » إلى العقل الفعال الذى يبب الصور العقلية والمعاتى . يقول ابن سينا 
النفس الإنسائيةم يظبر بعد جوهر واحد وله نسبة وقياس إلى جنبتين : 


— YV¥ س‎ 

جتبة هى حته وجنبة هى فوقه » وله حسب كل جنبة قوة يها تنتظم العلاقة 

ay‏ و بين تلك الجنية odbc‏ القوة العائلة هى القوة اتی ها بالقياس إلى 

الجنبة الى دوا وهو Gall‏ وسياسته . وأما القوة النظرية فهى: القوة 

التى له ر و نلاحظهنا أنهقالالقوة التىله أى للعةل بنا قال فى العيارةالسا بقةالقوة 

انى ها أى للنفس ) بالقياس إلى Lt‏ الى فوقه ليتفعل ويستفيد منه. 
يقبل عنه ) النيتاة ‏ القسم SU‏ ص 78 ) . 


إلى منا قشةابن سينا فى كل هذه القوى Yad CN‏ للنفس الإفسانية توطة 
لعرض نقد al‏ البركات ها . 


والسؤال الذى ,قفر إلى الخاطر يعد قراءة كل ما كتبه ابن سينا عن 
هذه القوة وعن تلك التجاويف من الدماغ الى نقبع فى كل منها قوة من 
القوى هو : أين النفس من هذه التجاوق ؟ لا ندرى . فالنى يقرأ كلام 
ابن سينا عن قوی النفس يخرج من قراءته مقتنعاً بآن هذه القوى قد حلى 
عل النفس وأن هذه الأآخيرة قد اخافت من المسرح . ثم ما السيئل إلى 
وحدة النفس يعدكل هذه الوظائف التعددة التى حرص ابن سينا على أن 
سن لكل وظيقة منها جزءا من الجسم وقما من جاو رق المخ ؟ لقد تابح 
ابن سينا بود ونيوس وجالينوس ف الفسيؤلوجيا الى قدماها وذهبا فيها 
إلى أن all‏ عبارة عن مناطق نفوذ مستقلة كل منطقة منها تقوم بعمل خاص 
وأقل ما يقال فى هذه الفسيولوجيا أنها تصور النفس الإنسانية Vy pat‏ غير 
صحيح باعتبار أنها جموعة عن القوى المبعثرة الى لا جمعبا رابط . وهذا 
هو ما دفع UT‏ البركات إلى الوقوف فى وجه هذه الصورة المشوهة التفس 


aly 
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: vb all Jl ب - عند‎ 

يبدأ أبو البركات حديثه عن الادراكات الحسية فيعرف الادراك على 
هذا النحو : د يقال الإدراك she YS nae‏ وعصول السمع J ats‏ 
الم Gail,‏ واللبسء . والإدراك عند أبى. البركات إضافة من الذات أو 
من النفس : د فتحن نعل أن وجود كل واحد من المدرك والمدرك غير كاف 
فى وجود الإدراك وحصوله . ولوكق, لكانت التفس الانسانية الى من 
شأنها ذلك تدرك كل موجود من Stal Welt‏ ولا 32 عليها خافية ولا 
تعزب عنها حال من أحوال المؤجودات ف اللأرضين والسموات فى وقت 
من الاوقات (rye)‏ 

ويتصفح ابن ملكا الإدرا كات ا ية كلها . فيقول مثلا فى الابصار 
إنه م domi‏ لشعاع خروطی Sos‏ ارج عن Gy pall‏ الشىء الأرى . 
والادراك بالسمع د قد قيل فيه إنه OK‏ بقرع الاجساد يعضبا vad‏ 
ذا cae‏ عنها الحواء بقوة الجسمين المتصادمين فتأدت فيه أشكال 
الموج الحاصل من ذلك القرع إلى جورف الآذن ... ولم ty‏ إلا 
فا قبل مأ يخالف هذا costed‏ رص ٠۴۹‏ ) . وحس الللس عند vl‏ 
ub gl‏ يكون ant‏ ساح البدن ولكنه لايم زلا باتفعأل العضو اللامس 
عن الثىء Goll‏ انفعالا تنتبه به التفس على إدراك الكيفية الى فى 
اللموس» رص بمم) . والآمر tae‏ بهذا فى الذوق الذى يقول de‏ 
البخدادى إنه لمس مخصوص بآلة فعالة فى أجزاء الملموس . . . وهذه AY)‏ 
هى ١‏ اللسان المستعين بالريق المتكيف بالرارة الغريزية المظبرة لمآ 
استبطن من كيفيات أجز اء الملبوس فينفعل عنها اتفعالا لمسيا هو الذوق > 
( ص ۳۲۹ ) . وشبيه به أيها حس الثم الذى ينظر إليه أبو البركات على 


أنه هو الآخر لمس مخصوص aD‏ الثم وى الآنف . 
1A)‏ — دراسات فى عل اكلام ) 
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ولكن امهم فى هذا كله عو حرص أن اليركات فى كل Mal‏ عن هده 
الإدراكات عل أن بین لتا آنا إذا أبصرنا شيا مثلا قن التفس هى الى 
pod‏ ولكن بالمين . وهكذا المال فى سار الإدراكات ء يقول ابن 
ملكا : ء إن ell‏ من OLIN‏ نفسه الى هی ذال الى يشعر بها شعورآ 
لا برتاب به أنها هى التى أبصرت Sy‏ بالعين . و “معت ولكن cowl‏ 
رص عمس ) . ويقول بعد شر حه للإدراك اللس ليس المدرك بالإدراك 
اللمنى إلا المدرك بالإدراك البصرى والسمعى وهى النفس الاضساتة ولا 
واسطة لها سوى الآلات العينة من العضو والروح عل أمرجتها Ul,‏ 
( ص «جم). والروح الى ورد ذكرها هنا فى هذا النص هى الروح 
الحيواى الى قامت عليا الفسيولوجيا القدعة كلها وهى عبارة عن أجسام 
مخارية لطيفة تتدقق فى الاعصاب وتنتشر ف الجسم جميعه مبتدثا من القلب 
وتمتد إلى سائر الأطراف . والحديث عن هذه الارواح الخيوانية oa‏ 
عند الفارانى oly‏ سينا وأى البركات وسار الفلاسفة الإسلاميين 
والمسيحين فى االحصور الوسطى بل ad‏ أن أثره قد إمتد حتى ظبورديكارت. 

ليست المواس إذن أو قوىالنفس المدرك من خارج إلا 96 وسائط 
فقط أو أدوات تستعين بها النقس ليتم الادراك الحسى : وعلينا أن لا ننظر 
إلبا هذه النظرة . أى bute‏ أن لا تسى مطلقآ أن النفس هى المارك 
عن طريق العين والآذن . .. ال . ومن: أجل ذلك حرص أبو ACA‏ 
عل Uys bear‏ إلى أنالنفس وراء كل هذه الادراكات وتلك الآدوات » 
Py‏ الذىنفتقده فلا نكاد جده عند ابن سينا فابن سينا مر على هذهالنقطة 
مرو ر عابرا » ويدعالقارىء يفبم أن الذى بصر هو AT‏ الإبصار وأنالذى 
.٠ ool Pond‏ الخ ٠‏ وقد نلتق عنده هنا أو هناك بنصيتمثى امع أقوال 
أف البركات ويؤكد فيه أن النفس هى التى تدرك وليست المين أو SN‏ 
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الح . ولكن يحب أن لا تخدعتا 'مثل هذه النصوص عن حقيقة التفكير 
السينوى . إذ حب أن نذ كر Tels‏ أن ابن سينا لم يستطع أن يتخلص LE‏ 
من نظرة أرسطو إلى النفس باعتبارها صورة للبدن Jy‏ اليدن باعتباره 
مادة لتلك الصورة . فأرسطو قد ذهب إلى أن وجود المادة بالنسة إلى 
الصورة لا بقل ف ضرورته عن ضرورة وجود الصورة بالنسية إلى المادة 
أى أن كلا منهماه مم لوجود الآخر . وإذا Gab‏ هذا الكلام على الاقس 
والمسد لقلنا إن الجسد عند كل من أرسطو oly‏ سينا لا يقل فى ضرورته 
بالنسة إلى النفس عن ضرورة وجود هذه الاخيرة بالنسبة له . وطذاكله 
فإن حقيقة النفس GE‏ فى غضون حديث ابن سينا عن قواها . وعندما 
نقراً لان سينا امه فى قوى النفس تشعر بأن هذه القوى ليست مطايا 
أو أدوات للنفس بل نشعر أن هذه القوى قد حلت عل النفس وضارعتيا 
فى eS‏ 

والس خلاف ذلك عند أ ob al‏ . إذ أننا نقرأ لديه ءدة توكيدات 
صرعة oh‏ النفس هى المدركة الحقيقية وأا تتخذ أعضاء الحس مجرد 
وساطات ارات للإدراك كسب . 


هذا الاختلاف بين الفيلسوفين اختلاف جوهرى عثل حجر الزاوية 
فى مذهب كل Lage‏ . فابن سينا يرى أن المعقول لا يمكن أن يقف وجاً 
a‏ أمام pal‏ س لآن الوحدة لا عكن أن تلتق التقاء ماشرآ بالكثرة 
من غير أن يؤدى هذا إلى أن تفقد وحدتها . ومن أجل ذلك نراه يؤكد 
أن النفس جوهر حال فالبدن ونراه شديد الاهتام coh‏ عن المتوسطات 
اى بمنع التقاء المعقول بانحسوس . بحت عا هنا فى موضوعنا هذا عندما 
يسوب ف الحديث عن قوی النفس وتكون هذه القوى عثابة التوسطات> 
الى eal‏ اللقاء SLL!‏ بين النفس Ley gine‏ والعالم المحسوس . وسبحت 
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عنها كذلك فى حذيثه عن الخلق وتقليده الفارانى نظرية الصدور . فالواحد 
لا حكن أن ,يلتق BASIL‏ وجبآ لوجه ومن أجل ذلك كانت نظرية الصدور 
وذهيت إلى أن الكثرة لا حكن أن تصدر عن الو حدة ds‏ أن مأإيصدر 
عن الوحدة واحد مثله هو العقل الأول ويستمر صدور العقول.حتى نصل 
إلى العقل الفعال وهو حلقة الاتصال بين dle‏ العقول dey‏ الكثرة . أما 
هبة لله فقد رأيناه يقول عن عمد إن اانفس جوهر لا فى موضوع لكيلا 
يحعل للبدن وأعضائه أى دور فى Ab‏ الإدراك . ولك يصبح مركز 
الثقلكله فى النفس . ورأيناه كذلك يرفض الاهتام بقوى النفس المدركة 
من حارج لان الاهتام بها سيؤدى أولا إلى أن تفقد النفس وحدتها 
وسبشعر نا ثانا أن النفس تخثى مواجبة الكثرة المسية خوفاً على وحدتها 
مع آہا قستطيع ذلك دون أن عترى و حدما أى تصدع . قول ابن ملكا: 

« قالو! إن هذه النفس الإنسانية لا تدرك الحسوسات بذاتها ولا تشافه 
الأجسام UL oly‏ بذانها بل نما تدرك وتحرك بوساطة هذه القوى . أما 
الإدراكفيا ترفعه هذه إليها كإيرفع أعحاب الأخبار الآخبار إلى الملك المترفم 
عن الدخول بين العوام والسفلة » وأما التحربك فبأن تأ هذه القوى يه 
AW LL‏ أعوانه «Es‏ ص (FV‏ . 


وفى حديئه عن القوى ll‏ اخترعبا الفلاسفة لتقوم بين النفس 
والمحسوسات od‏ رفضہا قائلا : « هلا كانت هی النفس الى تشعر آنا 
أدركت لا محالة وتستغنى عن هذه dale J‏ المتوسطة فما لا وساطة فيه 
أعنى المدرك وإدرا 5 » ( ص (eV‏ 


هذا فا تعلق بقوى النفس المدركة من خارج . والامر شييه lay.‏ 
فيا تصل بقوى النفس الباءانية . فقد aad‏ ابن سينا کا رأينا إلى قوى. 


— ۷۷ ب 


تو جد فالتجويف الأمابى arly‏ الحس المشترك وقوى تو جد ف التجويف 
الأوسط وأا الخيال وقوى :وجد ف التجويف aly GBI‏ الحفظ ‏ 
7 أبو البركات sly‏ على هذه التقسمات alent yy‏ أعتيرها ‏ عل حد 
قوله س « ا لمشرحون والمجريون من المعبرين المعدبرين » (ص ). 


ولكنه لا يفم من هذه القوى إلا أنها أدوات للافس سب ولا pr,‏ 
أية قوى منها على أنها هى الى يكون با الإدراك أو على أا المدركة . 
خالفلاسفة المشاءون وعل رأسهم ابن سينا يقولون عن الحس المشترك See‏ 
إن فيه تنتقش JET, IEE‏ والصور ذات المقادير العظيمة gor‏ يستطيع 
الذهن أن يلحظها مع غيبة الأشخاص المحسوسة . ويتساءل أبو الركات : 
» كيف رتم فى هذا الجزء الصغير ألوف من هذه المقادير . وكيف 
تلتقش فيه بلدة على قدرها وجبل لى عظمه ؟ ولا استحال هذا فى العين 
فى شكل شكل مما تراه العين شيئأ بعد شىء فهو بالاستحالة bale‏ أولى 
فى الماركات الكثيرة معأ . فكيف وتجتمع فيه أصناف المدركات من 
ot Je‏ والاشكال والحرارة واابرودة والصلابة واللين وأصتاف الطعوم 
والأدايج وينتقل فى pail‏ زمان من إدراك شىء إلى [دراك ضد» رج cy‏ 
س ٣٤١‏ ). 

وكذلك الخال فى قوة AB‏ والقوة الحافظة الو جودتين ف التجويفين 
الأوسط Gl,‏ : د فلا يكون فيه المثل GY,‏ حتى يكون Bk‏ 
حاوياً ak‏ ما يحفظه الإنسان من الصور والمعاتى فإن ذلك محال أن يسعه 
جسم بقدر الأرض فكيف هذا الجزء من الروح SAM‏ ( ص 909( 

وأبو البركات خريص ف هذا كله على أن لا جعل قوى النفس تطغى 
على اانفس بحيث ينتهى بنا الام إلى إحلال الفرع حل الأصل . فسواء 
اتجبنا إلى قوى النفس المدركة من الخارج أو قواها المدركة من الداخل . 
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فبجب أن لا يغيب عن بالنا لمظة واحدة أن هذه القوى أو تلك إن هى إلا 
وسائل وأدوات «٠‏ تم بها إدراك النفس للاحسوسات . بل وجب أن نند كر 
ead‏ ا لاح الوسائط ليثم فعل الإدراك ءل قادرة 
على هذا الإدراك ولانها هى المدرك الحقيق ل القوى المدركة الحسية 
وفى حالة القوىالمدركة الذهنية معأ : « تخاص لك من هذا النظر حا لالقوى 
المدركة الحسية والذهنية Yl,‏ تفسك الى شعرت eb‏ أدركت » لا ely‏ 
فيه مزاحم ولا يعارضك فيه معارص » ( ج 7 ص (NTT‏ 

وبالإضافة إلى هذا فإن أبا البركات ير إلى تنيجة أخرى لا تقل 
j‏ فى lead‏ عن النقيجة السابقة . فالمشاءون وعلى رأسهم ان سينا قد أكثروا 
من الحديث عن قوى النفس وتعددها وتنوعبا وقسموها إلى Bigfish kee‏ 
مستقلة وأضافوا إلى كل منطقة منها فاعلية عاصة يحيث أصبح من العسير 
فى صورة كبذة أن نتحدث عن وحدة النفس . أما أبوالبركات فوحدةالنفس 
ote‏ حقيقة لاريب فا مادامت النفس هى المدرك الحقيق ed‏ حالات 
الآدراك . استمع [ليه فى عبارته القوية يقول : 

« لا تخدعن نفسك ob‏ تقبل أن Toe‏ من دماغك OM‏ خرانة 
لحفوظاتك الذهنية أو لوحا لنقش ما تدر © من ملحوظاتها أوتقبل أن الذى 
تجده من أفعالك لا تشك فى أنك فاعابا من التحريك والادراك هی أفعال 
ذوات أخرى هى غيرك مشاركة لك فى بدنك فإئها إن كانت تفعل وأنت 
تفعل ils‏ بتفسك قم بالفعل من غير حاجة lel)‏ ولا دليل يدل عليما - 
وإن كانت هى الفاعلة دونك فكيف ,نتسب الفعل [ليك ويصدق القول به 
مع ما تعلمه من تفسك We‏ أوليآ أنك eal‏ الذى عرفت كذا وفعلت كذا . 
أو تعتقد أن ذاتك جمو ع أجزاء وكل واحد منها غير الآخر فإن من يفبم 
هذا ويتصوره و>وزة ويعتقده لبس من هذا الكلام له baby‏ الكتاب. 
إليهء رص (vot‏ 


| — عند اين سينا : 


رأينا فى نص سايق لابن سينا أ وضع النفس الإنسانية بين جنبتين : 
جنبة تحتها وهىالبدن يأعضائه الى يمن بها على العالم الحسى وجنية فوقها 
ری الما القدسى : عام المعقولات . والتفس GLI‏ بالقياس إل هذه 
الجنبة التى Yd‏ تسمى عقلا وهو Jel‏ قوى النفس النظرية » وإن كانت 
به قوة استعدادية لتلقى المعقولات الموجودة ف العالم القدسى إلا أنه 
لايتصل بها اتصالامباشراً بل عن طريق العقل الفعال أو واهب الصور . 
فإدراك النفس الإنسانية لمعقولات العالم القدسى لیس ف رأى ابن سينا 
إدرا كا مباشرا بل هو إدراك بالواسعاة » عن صريق ما يفيض به asl‏ 
الفعال من عور . كذلك فإن [دراك النفس الإنسانية ا تحتها من حسوسات 
لبس هو الأشر عند ابن سنا إدراكا مباشرا بل هو إدراك بالواسطة »عن 
طريق قواها امختلفة الى تستطيع مها تجريد الإحساس من العوارض المشخصة 
وافتزاع صورةكلية من الصو ر المتخيلة . 

والفلسفة دور رئيس ف عملية الإدراك عند ابن سينا . إذ أنها هى ى 
تعمل على أن تتطبر النفس مما beth‏ يسبب اتصاطا بالبدن . وهى الى تعمل 
عل أن تحل وثاق النفس . وه الى تساعدها فى عمليات التجريد الى تقوم 
بها » عن طر بق تذ كير هادا ماعياتما السا بقة النى كانت تحياها فى مالا )عقولات 
قبل أن تببط إلى العالى الأرضى . وعلى ذلك , فلكى بم الإدراك عندابن سينا 
لابد النفس الإنسانية من عمليتين : عملية تريد المعقول من الحسوس > 
وعملية تذ كر النفس لاتا السابقة فى عالم المعقولات . 


- TAe —— 


فالإدراك أو المعرفة عند |.نسيئا تحرود وتذاكر وفيض : تجريدالتفس 
J gan‏ من ٠ Ce pat‏ وذ كر الافس Shell‏ والثل التى سبق أن رأتها 
فى عال المعقولات وفيض من العقل الفعال أو واهب الصور على النفس 
والصفة الرئيسية هذه المعرفة القائمة على هذه العمليات الثلاث آنا معرفة 
بالواسطة آى أنها لست مباشرة . فالئفس الإنسانة عند ابن سينا حالة 
فى اليدن » وعخالملة للمحسوس YS‏ لاتستطيع إدراك امحسوس مباشرة 
نبا بطبيعتها ليست مو جمة لإدراك ce gut‏ بل لإدراك المعقول فقط . 
ولذلك فإدا أرادت إدراك المعقول لايد ها من أن تجرده من لواحقه 
الحسية OF‏ هذه اللواحق الحسية تعوق فعل التعقل . فادراك النفس Vid‏ 
المعقول رتم إذن على درجتين أو على دفعتين وليس إدرا كامباشرا . والنفس 
الإنسانية كانت نيا فى العالم القدسى وهبطت إلى هذا العالم الآارضى 
فكلفها هذا الحروط كثير! : فبيت be‏ السابق . ولكى تصرح Me‏ من 
جديد لابد طا من استعادة الصور الى كانت قد مرت بها فى حياتها السابقة 
Th WS all,‏ عن Gob‏ الاستعادة أو الت كر ليست هى SN‏ 
معرفة مباشرة » لآن الاستعادة فيبا خطوة سابقة على خطوة الإدراك . 
والنفس الإنسانية من ناحية WE‏ بعد أن هبطت إلى AW‏ الأرضى لم يعد 
من be‏ ولا أصبح فى قدرتها أن تدرك المعقولات أو الصور القائمة فى 
العام القدسى . وإدرا كبا هذه المعاتى أو الصور يتوقف على ما يفيض به 
عليبا العقل الفعال أو واهب الصور من صور تقشع الحجب الى تكتنقها. 
فهنا أيضاً معرفة بالواسطة . 

والخلاصة أن الإدراك أو المعرفة عند أن سينا لا بد أن تسبقه إحدى 
هذه العمليات الثلاث أو قد يقوم عليها جميعاً : عملية التجريد وعملية 
Sil‏ وعملية الفيض . وطذا فلا يمك نأن oS‏ إدرا كا مباشرا. ولننظار 
'الآن فى الإدراك أو المعرفة عند ألى اليركات . 


د ات 
د س call al ME‏ : 


قيل أن نتحدث عن نظرية المعرفة عند اين ملكا ¢ bide‏ أن نشير إلى 
-ظاهرة عامة نلتق با فى الفلسفة الحديثة والفلسفة الإسلامية على السواء . 
فنظرية المعرقة بالمعنى الدقيق طا لم تتضسمعالمبا فى الفلسفة الحديثة إلا متأخرا 
على يد الفلاسفة she yl‏ لوك وباركلى وهيوم . ( ف القرنيت 11 ۱۸١‏ ) . 
فبم الذين استطاعوا أن بميزوا بين انات والموضوع » وم الذين بحثوا 
bas be‏ العلاقة بين الإدراك والوجود وم الذين اهتموا بنصيب الذات 
فى عملية الإدراك . والس شييه ببذا فى الفلسفة الإسلامية . إذ tal‏ لانلتى 
Gs‏ ببحوث جادة فى نظرية المعرفة إلا عند المتأخرين من أمثال الرازى 
.والطوسى » وعند أول المتأخرين ف الفلسفة الإسلامية وهو ابن ملكا . 
أما قبل ذلك فكانت lel‏ نظرية عرفة مختلطة أشد الاختلاط بأمحائهم 
:فى الوجود » ولم تسكن قد تميزت الذات عن موضوعبا يعد . 


SU,‏ نلخص نظرية المعرقة عند أبى البركات نسارع فنقول Me)‏ تقوم 
على عكس نظرية all‏ عن أبن سينا ماما على الإدراك المباشر . 
فالادراك عنده لقاء الذات الذات أى لقاء التفس للبدرك أيا كان نوع 
Mia‏ المدرك سواء كان مدركا حسيا أو عقلياء سواء اتتمى هذا المدرك إلى 
عام ob ua‏ أو إلى عال المعقولات أو المثل » بل وسواء احتل هذا 
المدرك أحط درجات العام المحسوس أو أسعى درجات MA‏ المعقول . 

ويقدم أبو البركات انظريته ف المعرفة بشرح gl‏ الادراك شرحا 
Tas‏ يعبر فى نظرنا عن نقطة تحول تأمة فى الفلسفة الاسلامية » ولانكاد 
نش be‏ نظير له إلا فى oT‏ تطورات. الفلسفة المعاصرة عند هوسرل 
وفلاسفة الظلاهرات . بل إن أبا البركات قد بدأ شرحه للإدراك متدرجا 
من call‏ اللغوى له إل معتاه الفليق . وماقدمه فى هذا الباب BN‏ به 


YAY —‏ — 
حرفي عند فیلسوف معاصر عل UE‏ كبرى فى الآهمية ونعنى به نيقولاى. 
هارتمان . شول هبة الله : 

د شال الادراك فى التعارف اللغوى ”ج قلنا فم سلف على وصول طالب 
متوجه إلى مطلوب مقصود ونيله له . فيقال أدركة إذا سار إليهفلحقه . وقد 
بخص به أن oS‏ المطلوب ماربا فيتبعه الطالب فياحقه . وأعم من ذلك. 
على نيل Goby‏ عن توجه وطلب . فإن توجه كل واحد SWS)‏ فالتقيا 
عن قصد مهما لذلك اللقاء » قبل تلاقا ووصل كل Vea‏ إلى الأخر وإن كان 
عن غير قصد مى ذلك اللقاء مصادفة . و ىكل وجه منها يقال إدراك ويل 
فالادراك لقاء ووصول من المدرك إل المدرك ‏ ويقال pill‏ [دراك Leal‏ 
کا يقال إدراك معنى هذا اللفظ أى ded‏ وتصوره ء فن الادراك وجودى. 
حاصل بحر كه جممانة ومنه gad‏ حاصل بتوجه النفس من غير حر 5 
مكانية . وكلاهما لقاء المدرك للدرك الذات الذات » ( ج »ص ۹۳ء ) . 

فى هذا اللقاء المباشر بين المدرك والمدرك تدرك النفس موضوعا فى 
ضرب من المشاهدة تفترق عن المشاهدة الحسية فى أن هذه الآخيرة تدرك 
بالعين بيا مشاهدة النفس لموضوعما تكون ‏ على حد تعبير أف ATW‏ 
« بعين النفس الى هى ذاتها » ( ص ۳۹4 ) . ومن الطبيعى أن إدراك النفس 
لموضوعبا فى هذه AW‏ لن کون عن طريق YT‏ » وهى أعضاء الجسم 
وقوى النفس الختلفة الى أجبد ابن سينا والفلاسفة المشادون eel‏ ; 
تقصيها بل سیکون إدرا كا منغير aT‏ وهذا الإدراك عبر عله أبوالبركات 
بقوله [نه كمقابلة المرآة : « لو تالت النفس النفس الذات للذات لا بالجوارح 
والآلات ol)‏ فيا ماترى مى ف ذاتها من هذا كقابلة TM ATM‏ 
مثلاء (bee ge)‏ . 

هل يبق بعد هذا أى مبرر للتفرقة بين الادراكالحسى والإدراك المقل؟ 
إذا كان كلا الإدراكين يتم عن طاريق اللقاء المباشر بين المدرك والمدرك 


فا الذى بدعو بعد هذا إلى التفرقة oy‏ الصورة الحسية والصورة العقلية > 
لاثىء . ومن أجل هذاء ترى cob UT‏ بوحد يسما ويحدها فرصة للطعن 
فى تلك القوىالمتعددة للنفس cal gl‏ بها الفلاسفة المشاءون أهتاما بالغا حى 
أصبحت تمثل حجبا تحجب الئفس عن المشاهدة الحقة.. وهم قد اخترعوا 
هذه القوى للنفس خشية أن تعاقر النفس العاقلة «وضوعا من هوضوعات 
الحس فتتآثر وحدتها od,‏ المعافرة » وتنال شوائب الحس من صفامها 
ومعقوليتها أما هو فل دما بدعوه إلى ذلك . رأى أن النفس قادرة على أن 
تعاقر موضوعبا امحسوس فى شماعة » وتشافيه  Jo‏ حد تعبيره — دون 
أن Shr‏ معقوليتها ووحدتبها oi,‏ المشافهة وتلك المعاقرة . 


بل إن ul‏ البركات قد ذهب إلى أنه إذا كان نمت stg Wer‏ وحدة 
النفس حقا فإن هذا الخطر مصدره تلك القوى النفس i‏ أخذ المشاءون 
يعددونه! وأصبحت النفس عن طر يقبا oe‏ جز آة . وهو يقول فى الفصل 
الذى عقده تحت عنوان » فى أن مدرك العقليات والحسات فنا daly‏ 
بعيته » ما بى : ء ولست أفرق فى هذا الادراك بين ما يسمونه صورة عقلية 
وبين مايسمونه صورة حسية فإنهم قالوا ما قالوه فى ذلك لقوحهم فى الأجسام 
ودفع المقدار والتجرى عن الئفس وغيرها مما هو غير جسم » bl,‏ ل 
تدعنىضرورة إلى القول بمذا Ts) ys‏ النظر بطلان مانسبوه من هذه الصور 
إلى القوى الجسمانية كاشر حته وکررته و بدنته وأوضته فاستغتيت عن القول 
بهذا . وما ارتفع لهم ثم عا تكلفره ما أرادوا رفعه عن التجرئة الفرضية 
وااقدار الختلف بالصغير والكبير والناقص والزائد لانم basher‏ ددر 
لا أدركته القوى مع إدراك القوى له وبإدراکا له على مقداره لا Vee‏ 
من هذا الذى قصدوا تر تتا مته ( ج ۲+ ص (Ni foe‏ 
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لسكن هذا التوحيد بين المدرك السى والمدرك العقل يقول به الفلاسفة 
الماديون والمثاليون على السواء . وتاريخ القلسفة زاخر يبؤلاء AN gly‏ 
gpa bee‏ هذا التوحيد الذى يستغله تارة الماديون لحساب المدرك 
الحسى ويجعلون من المدرك العقلى ot‏ صدى للمدرك po!‏ ويستغله 
تارة خر ى الثاليون لساب المدرك العقلى ويعلون من المدرك الى 
جرد شبح للمدرك العقلى . رى إلى أى فريق من هذين القريقين oh‏ 
yh‏ الركات اليغدادى bate‏ يوحد بين المدرك الحسى والمدرك seal‏ عل 
هذه الصورة الطريفة ألتى رأينا ؟ 


لا هذا ولا ذاك . ob‏ ملكا ليس بالفيلسوف المادى وهذا أس 
مقطوع فبه ولامحتاج إلى مناقشة لاان النفس عنده هى المدركة الحقيقية لكل 
عا فى الوجود ولاه ضد القول بقوى التفس وتعددها ٠‏ لكن ليس معنى 
هذا أنه أراد أن يلغى وجود المادة لساب وجود الذات كا يفعل الثاليون 
وذلك لان إدداك الذات للموضوع عند أف البركات هو إدراك الذات 
الذات كا رأينا . ومعتى ذلك أنه بريد أن يظل الموضوع Tae‏ بذاتيته 
وبوجوده ويريد أن يكون إدراك الذات لله إدراك الند للند. وليس Jab‏ 
على ذلك أى ليس على أن أوحد الزمان لا يريد أن يصحى بو جود الموضوع 
فى عملية الإدراك من أنه يصرح لنا فى قص رائع أن دائرة الوجود SS‏ 
عن دائرة الذات يقول : 


« إذا أذرك الإنسان tas‏ من الأشياء بحاسة من حو اسه كاليصر والسمع 
els‏ والذوق واللمس وعرفه وعرف إدرا 5 قال عن ذلك الثىء إنه 
موجود وعنى بكونه bry‏ غير كونه مدركا بل 6S‏ بحرث ,يدرك قبل 
إدرا £ له وبعده وقبل إدراك مدرك آخر له وبعده . فإن الثذىء يكون فى نفسه 
بحيث يدرك فيدر5 المدرك وهو بتلك الخالة قبل إدرا ك ومعه وبعذه . وتلك 
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الحالة هى الى يسميها المسمون وجودآً ويقول للثىء لاجلبا إنه موجود 
وهوكونه بحيث يدرك . ثم إن الذهن يتأمل فيعل أن الإدراك لا تشبث 
له فى الوجود وا هو ثىء يكون للموجود فى وجوده من المدرك له ولیس 
هو أم! للتىء نفسه a Sle),‏ عبت يدرك هو صفته الى له فى ذاته 
وبذاته . je‏ ی أن من Lett‏ ما بد رکا مدرك ويعجز عن إدراكيا 
مدرك آخر ولابکون كوتها عیت لا be‏ المدرك الذى عجز عن إدرا AS‏ 
فل يدر کا bol‏ فى وجودها بل هى موجودة سوا أدركيا أو Q‏ رکا . 
فيجوز أن يكون من ll‏ جودات مالا يدرك أو لا مدرك بعض المدركين . 
ob‏ الإدراك ليس شرطاً فى الوجود وإما الوجود شرط ف الإدراك - 
( ج۲ ص ۲۰ (VV‏ 

إذن »ما هو الذى قصد إليه أبو البركات sey baie‏ بين المدرك 
الحسى والمدرك العقل ؟ إدراك النفس للثىء عند ابن ملكا ضرب من 
المكاشفة الصوفية والمشاهدة الروحية الى لا cht‏ النفس فما إلى وسائط 
والنفس ف هذه الحالة تشعر بقوتها mpd‏ على موضوعما still‏ وهى واثقة 
من أن شيئيته لن تنال من معقولتها وبأن كثرته ان تؤثر فى وحدتها . 
9 البركات هنا کا نلق به فی + جيع جز اء مذهيه من eul‏ الأفلاطونة 

نحدثة إذ أن فلسفة أف البركات aS‏ نقد الفلسفة المشائية وهيأت الجو 

Ke‏ لظہور SEOUL LI‏ الإسلاى الذى غاہرواضحاً عند السوروردىد 
واستمر so‏ الصدر الشيرازى . 


Vf‏ ست حددوور كت النفس 


النفس عند ابن سينا خلوقة أو حادثة لا توجد إلا عند وجود البدن 
فلا مكن أن توجد سابقة عليه . وذلك LEY‏ إن سبقته فى الوجود فإما أن 
Sci‏ ن متعددة أو واحدة ab‏ الأجسام . ولابمكن أن توجد فى هذه 
الحالة متعددة لآفبا لم تكن قد تخصصت يعد أى أأبا لم تسكن بعد قد داخلتها 
الكثرة لآنها فى هذه الحالة ستكون ماهية محردة والماهية لا jar‏ اختلاف 
ذاتيا . SEY,‏ كذلك أن تكون النفس فى هذه الحالة واحدة SEN GY‏ 
أن قعل نفس واحدة فى بدنين » فابالك بحاو ل نفس واحدة qr‏ الابدان؟ 
:هذا مستحيل . فضلا عن أن تير الأشخاص لا يرجع إلى أن ila]‏ فقط 
:بل وإك نفوسهم أيضاً . فبعلل إذن أن يكرن ak‏ الأشخاص فوس واحدة 
( النجاة ء ص ٠١ - ٠٠١‏ ) . ومعنى ذلك أنه لا وجود للنفس قبل البدن . 
وهذ! معناء بعبارة أخرى أن النفس ليست'قديمة وأناحادئة توجد يوجود 
البدن . ولسنا فى حاجة إلى الإشارة إلى أن هذه اليرهنة ألتى قدمها ابن سينا 
على حدوث النفس برهنة أرسطية ماما WY‏ قائمة على فكرة مساوقة 
الصنورة للمادة فى الوجود . 


لکن ابن سينا يذهب فى مقام آخر إلى أن النفوس وهى صور UE‏ 
قصدر عن وأهب الصور وهو العقل الفعال GY‏ هو الذى ۔ہب كل جسم 
نفسه الخاصة به حين رتيا لقبوها . May‏ يشعر نا ob‏ النفوس لابد أن 
تسكرن َائمة فى هذا العقل الفعال قبل حلوط! فى الآبدان . وإذاكان حدوك 


pil‏ معناه خلقها عند خلق البدن OB‏ وجود Jat Badd‏ الفعال 


TR —‏ سه 

مسلا قدعة ab.‏ إن قا الاعتار قدعة . ولا أَنَ كير ها آن 
ابن سينا فى قوله الآخير هذا » آی فی oe‏ اقوس عل أنها كانت 
des‏ فى العقل الفعال قبل حاو ها قى HN‏ مدو أنه متأئر بأقلاطون ‏ 

هذا التناقض لا سيل إلى رضه من فلسقة أبن سينا ومن تظريته فى 
'النفس . فالتفوس عنده حادثة وقدعة , إن جاز لنا أن aad‏ بين النقيضين 
فى عيارة واحدة . فبى حادثة من حيث وجودها وتشخصيا قى العام 
الخارجى . وحى قدعة من ناحية ثيوتها ف العقل الفعال . قبل حاولا فى 
الآبدان ACT.‏ نستطيع مع ذلك .أن ننقذ ابن سينا من هذا التناقض 
We‏ إنه عندما تتحدث عن الحدوث فاإنه لا يقصد منه إلا تعلق النفس 
بالبدن أو تعاقبا Say‏ معين Ulta yc‏ من حالة قيامبا فى العقل الفعال إلى 
حالة ملايستها. Gad‏ معين . غير أن هذا Gall‏ للحدوث ليس هو المنى 
الدينى له » باعتبار أنه لايعتى فى oll‏ إلا شيا واحدآ هو DE‏ من العدم . 
Je,‏ ذلك Ob‏ ابن سينا لو كان بقصد هذا call‏ للحدوث فإن هذا dod gue‏ 
فى عظور آخر ليس أقل خطراً من التناقض ‏ وأعنى به خالفة cll‏ 
والقرآ ن.. 


. عند أنى البركات فالنفس حادثة حدوثاً واا صر عا لاريب فيه‎ Ul 
وذلك لآنه نقد ابن سينا ومن قيله الفاراف فى نظريتهما ف العقل الفعال‎ 
ضد نظرية الصدور أو نظرية‎ Lise Tas إلى إنكار وجوده ووجه‎ gil 
العقول العشرة باعتبارها نظرية غرية عن روح الإسلام وباعتبار أن‎ 
الذن قالوا بها قدموها أنا فى صورة مشوشة غير متاس . واتہے, إلى‎ 
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نظرية جديدة فى الخلق على تو ما سترى ذلك فما بعد . ولا شك أن إلغاء 

أقوال أبن سينا عن النفس باعتبار Bole UT‏ ؤقدعة ben‏ . وهذا الحل هو 
الذى قدمه أبو ااركات . 


وابن ملكا على عادته لا قبل الآمور على علاتبا بل يبحت الحجج 
ئی قيلت فى قدم تفس والحجج الى قيلت فى حدوثها . ويرفض متها مايرآه 
و قبل مابراه مقيولا . 

فن الحجج الى تقال لإثيات قدم النفس الحجة الى تقول Ob‏ معنى 
الكون ارتباط صورة ما ببيولى معيتة . والتفس لا ينطبق علا هذا المعنى 
الكون لآن وجودها ليس متوةفا على وجود الجسم النى هو مادتبا 
وما لا يكون موضوا ما OK‏ ر والفساد الى هو ضده ) لا بد أن OS‏ 
قدماً . فالنفس قدعة . 

ورد Yle‏ أبو البركات بأن يفرق بين معنى الكون ومعنى الحدوث . 
فمى الكون أخص من معنى الحدوت ٠‏ فإذا كان الكون معناه ضرورة 
وجود الصورة فى هيول معينة أى ضرورة أن يكون “gil‏ موضوع معان 
sted‏ كونه Oba‏ المدوث لا يتطلب هذا أى أن الثشىء قد يكون Bole‏ 
ولإيستازم من هذا أن OS‏ له موضوع.. ومعنى ذلك أن عدم ارتباط 
النفس ق وجودها stl‏ أو بالجسد لا يؤدى إلى lel‏ قدعة . 

وشببة بهذه المجةالحجة الأخرى الى تقول إن النفس قدمة لانها ختلفة 
عن قوى الجسم الآخرى الى تمثل Lol AD‏ تفسد ويعتريما التغير وتجرى 
Le‏ الاستحالة . وما لا يكون موضوعا للتغير والاستحالة هو SSN‏ 
والأزلى هو القدم. . ورد عليها أبو OSD‏ بقوله معاً إن النفس ليست. 
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موضوعا للتغير أو الاستحالة . ولكن هذا لا ينهض دليلا على عدم 
le‏ . 

ومن هذه الحجج SHIT‏ تقول OL‏ العلة الفاعلية النفس جوهر غير 
جسمانى فلا بد أن يكون المعاول وهو النفس جوهرا غير Sheer‏ أا . 
وما لس بجسماق لابد أن يكون أزلى الوجود لايتطرق إليه الكون والفساد 
لآنه Ly‏ عن علائق المادة . وما يكون وصفه هكذا هو القديم . فالنفس 
4629 . 


هذه الحجة هى أ الحجج عند القائلين بقدم النفس WEY‏ تربط وجود 
النفس بالعقل الفعال الذى هو علتها 'نضرورية عند الفارانى oly‏ سينامثلا. 
إلا أن أا البركات برد على الحجة قائلا : أنها تعتمد على قضية شرطية من. 
الممكن صياغتها هكذا : إن كانت العلة الموجبة لوجود النفوس قديمةٍ فالافس 
قديمة معبا . لكن المقدم فى هذه القضية الشرعلية clic‏ إلى إثبات ووجوده 
مشكوك فيه ‘ فالتالى حتاج إل بات هو الآخر . 


وم يقولون كذلك لتدعيم هذه الحجة الآخيرة إن النفس لا يمكن. 
أن تكون حادثة SY‏ هذا معناه أن يكون de‏ دافع عار جى قد أثر فى علتها 
واضطرها إلى الفعل والإيجاد . وهذا الدافع الخارجى من شأنه أن بحدث. 
تغغييرا فى ذات العلة وهى العقل الفعال . وهذا et‏ التصديق عند القائلين. 
بالعقل الفعال باعتباره أنه قديم غير Glee‏ لا يجرى عليه التغير . وأبو 
البركات برد على هذا يقوله إن كل مايعتمدون عليه عتاج إلى إثبات ٠‏ م 
ما المانع فى أن مخضع هذا العقل القعال لدافع خارجى : د إنهم لم شبتوا 
امتناعه من sal) dae‏ الفاعل وامتناع حدو ما ولا من جبة امتناع وجود. 
مقتض أوجده فل ببق فيا احتج به على قدم النفس مايعتمد عليه » : 

)44 - دراسات فى fe‏ الكلام ) 
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هذا فا شعلق pent‏ التى قيلت لاثيات قدم النفس ورد أن KL.‏ 
عليها . أما فما يتعلق eth‏ الى قيلت لاثيات حدوث النفس فان ملكا 
لايقيلبا كلبا لجر د أنها تتمشى مع اتجاهه . 

فالحجة التى تقول إن المشاهد أن النفس Leis‏ مع البدن وتولد ضعيفة ثم 
تقوى عاجزة ثم قأدرة ومعنى ذلك wae Ul‏ مع حدوثه . هذه الحجة برد 
عليها أبو البركات قائلا : إنها من الأقاويل التى توم وتقنع ولا يتم بها 
الاحتجاج فى مذهب النظر المكى . إذ ريما لقائل أن يقول إن حالضعفبا 
الذى bad‏ عليه أول أمرها هو أثر من UT‏ قدمہا وأنها م تستطيع أن 
تستمر فى هذا القدم إذ رعا يكون قد استجد مادفعبا إلى أن حل ف بدن . 

ومن الحجج الشبيرة الى تقال لاثبات حدوث النفس حجة ابنسيناوهى 
أن حدوثالنفس يتعين بواسطة الجسم فلا يمكن أن تو جدالتفس قبل الجسم 
وذلك LT‏ إن سبقته فى الوجود فإما أن تكون متعددة أو واحدة بيع 
الأجسام ولا بمكن أن OSG‏ متعددة ES‏ ستكون فى تلك الالة جرد 
ماهية ولا تعدد فى الماهية . ولا يمكن كذلك أن تكون واحدة SV‏ ييز 
الأشخاص يرجع إلى نفوسهم كا يرجع إلى أبدانهم . 

وأبو البركات يرد على هذه الحجة قائلا : أما الاحتجاج بعدم-جواز 
تعدد النفوس مثل فى حاوطا فى الايدان اعتهادا على أنها تكون واحدة 
التوع والماهية » فإن كو ها واحدة بالماهية أمر che‏ إلى بيان . وسيتضح 
لنا بطلان وحدة النفوس الإنسانية . وأما الاحتجاج بأنها لا يمكن أن 
cio XG‏ واحدة قبل حاو ها فى الآ بداناعتيادا عل أن الناس يتميزون 
بنفوسهم قبل أجسامهم فن اللاحظ أن أقواطم هنا لانتفق مع الأساس 
sal‏ أبطلوا من أجله التناسخ . فهم أبطاوا التناسخ على أساس أن كل بدن 
حدث فلا بد أن ga‏ له نفس els Gale‏ أن يفسخ فسان ليدن وأحد 


- ۳۹۱ — 
فالآساس فى بطلان التناسخ استحالة وجود نفسين أو أ كثر cad‏ واحد 
والأساس فى يطلان وحدة النفوس قبل حاوطا فى Gla‏ تمايز التفوس 
بصرف النظر عن الا بدان . وهذا تناقض . 
Ul‏ الحجة الى يقدمبا أبو البركات من جانيه لإبطال القدم وإثيات 
الحدوث فى غاية البساطة والوضوح . تقول : 


إن قدم التفس معناه أن dC‏ وجوداً لها كان سابقاً على وجودها الحالى 
فإذا صح هذا فإما أن تكون النفس ف تلك BI‏ معطلة عن الفعل وإما أن 
لا تكون غير معطلة . وقد ثبت فى العاوم الإلهية أنه لا معطل ead‏ 
الوجودية ( ومعنى ذلك أن كل موجود لابد أن يفعل ولا Ke‏ أن يكون 
معطلا عن الفعل ) فلابد أن نفترض إذن أن النفس كانت فى هذه المالة 
غير معطلة عن الفعل . وهذا غير يح Leal‏ لان دكل نفس إنسائية نجدها 
متعلقة ېدن لاتتذكر حالا كانت ها قبل هذا التعلق » وليس أدل على 
ذلك « سوی مايجده کل متا من تفسه ويعرقه من حاله > وكذّلك فإنهمامن 


نفس وجدناها فى ابتداء حدوث bps‏ ذات معرفة أو «de‏ 


oa % 


م- خلود النفس 
و( عند ابن سينا : 


يقدم أبن سينا للاستدلال على خاو د النفس عدة برأهين : 

البرهان الأول يقوم على الفكرة التالية : النفس جوهر AM‏ بذاته » 
Li,‏ البدن لا aa,‏ حال من الا حوال فتاءها ھی ۔ ولوكانت الس معتمدة 
على البدن فى وجودها عحيت بترتب عل فنائه فناؤها فإن هذا الاعتاد 
أو الارتباط أو الاتصال لا يخلو من أمور ثلاثة : فإما أن يكون اتسال 
النفس بالبدن اتصال المقارن له ف الوجود والمكل له » وإما أن تكون 
النفس متأخرة عن Gall‏ فى الوجود أى dB‏ له ولاتساق وظائفه العضوية 
وإما أن SG‏ سابقة له معنى أنها شرط لوجوده . والاحتيال الأول عال 
لافنا قررنا أن النفس جوهر 66 بذاته . OF Lad dle GU,‏ النفس 
فى هذه الحالة ستكون تابعة ومعلولة للبدن ‏ والثااث أيضاً وإن كان كثر 
احتالا من الفرضين السا بقين إلا أنه مرفوض كذلك لان أمراض التفين 
مثلا لا تؤدى بالضرورة إلى أمراض البدن . فالنفس إذن لا تتعاق باابدن 
عل أى نحو من الأنحاء . ومعنى ذلك أن فساد البدن لا يستتبع فسادها . 

ولا bens‏ أن نلاحظ کا لاحظ الدكتور مدكور أن ابن سينا قد أقام 
هذا البرهان عل اتفصال النفس عن VI. Oded‏ الدى veka,‏ مع 
الأساس call‏ أقام عليه برهانه على -حدوثالنفس . فهو يربط النفس بالجسم 
فى الحدوث وفصلا عنه ف الود . ويقرر هناك أنا لا تتخصص 
ولاتعين إلابه . ثم بعود هنا فيعلن أت متعينة ومتخصصة بدوته . 
زف الفلسفة الإسلامية » ص ۲۴۲ ) . 
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والبرهان الثانى برهان البساطة وملخصه أن النفس جوهر بسيط وأن 
ااسائط KEY‏ أن تحتوى على ol‏ متناقضين وهما الوجود والعدم 
أو الفتاء . ولكن هذا البرهان Lead‏ يقوم على افتراض أن النفس جوهر 
بسيط وهذا الفرض هو موضع البحث وهو ما يعوزه الدليل . 

أما البرهان الثالث فهو البرهان الميتافين يق الذى يقوم على أن النفس 
الإنانية من عام العقول المفارقة والنفوس الفلكة . وهذه العقوله 
والنفوس باقبة خالدة فكل ما belt‏ خالد خلودها . ونلاحظ هنا کا 
لاحظ الدكتور مدكور أيضآ - أن هذه المشاة الى يقول بها ابن سينا 
دعوى لم يقم te‏ الدليل وهو نفسه يضح فى فلسفته التفوس البشريلة 
فى مستوى دون es glans‏ النفوس الفلكية فكيف Not‏ خلودها ؟ 


رب) عند أف البركات : 
يقدم أبو البركات على خاو د النفس الدليل الاتى : 


النفوس علل نامة العلية . لكن على الرغم م نالا كعال إلا أنها معاولة 
لعلل أخرى مى الجواهر المفارقة غير الجسمانية . وإذا كانت هذه الجؤاهر 
تد أرادت حدوث هذه العلل عنما s‏ فليست ها إرادة تضادها ولا تناقضها 
حی نعود فبريد عدمبا کا أرادت وجودها فإن السماء لا ضد ها le pg‏ 
لا تبخل بالوجود على ما وجدته فستعيده منه GED‏ أوجبته SK‏ عليتها . 
وليست للنفوس أضداد تفسدها لأا لا موضوع لطا بل Gar‏ بالا بدان 
أضداد تفسدها . فالذى يفسد ويطل bee‏ إا هى [Ge‏ بالبدن الذى كان 
موضوعا لتلك العلاقة لا النفس الى ھی علاقتها » ( ج۲ ص ٤٤١-٤٤١‏ ) + 
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لكننا تستطيع أن نوجه إلى هذا الدليل Tet Faas‏ عا وجيئاه من 
iste‏ ضد oul,‏ ابن سينا على خاود النعس إذ أنه قام على افتراض أن علل 
النفوس al gar‏ معقولة مفارقة : وهو افتراض يعوزه الدليل . 


BS أن مسألة خاو د النفس بحب أن يأخذها المؤمن من وجبة‎ Gh, 
الدينية الصرفة  وحيقئذ فن واجب المؤمن أن يسل ليس فقط يخلود النفش‎ 
أو الروح وحدها بل لابد له من أن يسل كذلك يبعت الأجساد » إذ أن‎ 
الإنسان يبعث بكامل هيئته : يحسده ونفسه جميعاً » وحن نعل أن ابن سينا‎ 
الفلاسفة‎ Jey “قد أنكر بعت الأجساد مما دعا القزالى إلى أن يشن عليه‎ 
. حملته الشعواء‎ 

أما أبو البركآت تراه يقول إن عودة الأرواح إلى أبدائها عكنة 
ه حصوصاً إذا شاء ذلك من له الخلق والآمى » ويقرر أن مفارقة الثفو س 
للأبدان Thy‏ لا ace‏ من أن تعود إلى العلاقة يأبداتها . وذلك « من 
جبة القاعل الذى عل علاقتهما بحسب مشيئته ويجمعبما حيث شاه 


ومى شاء » . 
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)١(‏ عند ابن سينا: 


رأى أبو تصر الفارانى فى مقالته عن Sle‏ العقل أن لفظ العقل يقال 
و Jali‏ به معاتى متحددة » فإن العامة تصف به كل ذى فضل ut‏ الحم 
أما المتكلمون فيعبرون به عن تلك SUN‏ أو القوة الى تميز للإنسان بين 
hl‏ والشر » وقد استخدمه أرسعلو فى كتابه التحليلات الآولى للدلالة عل 
تلك القوة الى يستعين بها المرء على الوصول بطريقة مباشرة إلى تنيجة يقيئية 
يستنطبا من بعض المقدمات » وقال إن هذه القوة أححد أججزاء النفس وهى 
الى تكتسب بها المعارف النظرية والمبادىء الآولى . 

وقد استخدم أرسطو هذا اللفظ فى كتاب آخر له هو كتاب BIEN‏ 
إلى تيقوماخوس فى معتى رابع للدلالة على معنى رابع وهو أن النفس 
تكتسب مع الزمن نوعاً من الخبرة الخلقية > وهناك محتى خامس للعقل 
ذكره أن أرسطو فى كتاب النفس وفرق فيه بين عقل منفعل أو بالقوة 
jae s‏ قعال . 

واعتادآ على ما ذكره أرسطو ف هذا الكتاب الآخير حول معنى 
الفعل فرق الفاراف بين أربعة عقول : العقل بالقوة أو العقل الهيولاتى » 
والعقل بالفعل المستفاد والعقل المستفاد والعقل القعال أما العقل TY gD)‏ 
قوة من قوى النفس معدة أو مستعدة لقبول ماهيات الموجودات 
أو المعقولات » آما العقل بالقعل فو نقس العقل السايق وقد اتد بالصور 
العقلية التى كانت موجودة بالقوة فى الموجودات أو فى LOT‏ الخارجية 
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ثم انتقلت إلى الفعل . أما العقل الثالث فهو العقل المستفاد . وهذا العقل 
هو العقل بالفعل lore‏ يدرك الصور العقلية وتصبيح هذه الآخيرة صورة 
له وحينئذ Clin‏ عقلا مستفادآً . وهذه المقول الثلاثة تمل ثلاث مراتب 
متتابعة فى التفكير الإنساتى . GS,‏ لست كافية وحدها فى Sead‏ 
المعرفة إذ لابد ها من وجود عقل آخر يخرج النفس من جرد الاستعداد 
لإدراك الاشياء إلى [دراكها بالفعل . وهذا العقل الرابع هو العقل الفعال 
إلا أن هذا العقل يفترق عن العقول اثلاثة السابقة فى أنه ليس جزءاً من 
النفس الإنسانية GY‏ ارج عنبا مفارق لا وهو قاثم فى أقرب AWN‏ 
[لينا وهو فلك pail!‏ . ولاكان هذا العقل هو آخر العقول السماوية فإنه 
هو العقل الذى تفيض منه النفوس الإنسانية وذلك عندما يفكر فى ذات 
الخالق : ولا تم المعرفة فى النفس الإنسانية إلا إذا اتحد هذا العقل الفعال 
بالنفس العاقلة لدى الإنسان . وهذا الاتعاد أو الاتصال هو fae‏ تحصيل 
السعادة ose‏ الفار اف oy‏ الئفس تستطيع عنطر َه رو ية عظمة الله وجلاله 
.وهذا هو أساس نظرية الاتصال أو نظرية السعادة عند الفلاسفة المسليين 
من أتباع الأفلاطونبة الحدثة . 


وقد أخذ الشيخ الرئيس ابن سيتناهم-ذه الآراء عن blll‏ . فيز 
هو الأخر بين أربعة عقول : العقل الهيولانى وهو جرد استعداد Ab ad)‏ 
والعقل الممكن أو العقل بالملكة وهو يعد صورة IIA‏ يزيد عليه من 
جبة آنه قد | كتسب القضايا الأوليةالبدييية . ثم TU‏ بعد ذلك العقل بالفعل 
وهو ف حاله استعداد كامل عیث يمكن أن نحدث فيه الصور العقلية الى 
تكتسب بعد الحقائق الآولية . فإذا أدرك هذه الصؤر أو المعانى انقلب 
عقلا مستفادآ . لكن هذه call‏ أو العقول لا بمكن أن at‏ وحدها 
المعرفة . لان GUL, spall‏ تفيض من عقل آخر مستقل عن ااتفس 


= TAA 
'الإنسانية وهو العمل الفعال ونسبته إلى نفوسنا كد ة الشمس إلى أبصارنا‎ 
هى الخال عند الفاراف لا يمكن تفسيرها‎ Se وعلى ذلك فالمعرفة عند ابن‎ 
إلا عل أساس القول بنظرية الاتصال بين النفس والعقل الفعال . بل إن‎ 
من المتعل عند ابن سينا ليست إلا محاولة الاستعداد التام للاتصال‎ lal 
وقد‎ ٠. بالعقل الفعال . وهذا الاستعداد يكون ناقصاً قبل التعل وكاملا بعده‎ 
فى أن يتصل بالعقل الفعال إلى كثير من‎ clit يشتد فى بعض الناس حتى لا‎ 
الاتصال بالعقل الفعال على خير وجه‎ Sind وعند هؤلاء الصفوة‎ ٠ hall 
وسركون الحقائق إدرا كا مباشراً قائماً على المكاشفة الصوفية الاشراقية.‎ 
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(ب) عند ol‏ البركات : 
يبدأ أبو البركات فى تلخيص أراء الفلاسفة السابقين فى العقل دون أن 
يشير إلى أحد پاسمه حسما عو دنا ذلك فقول : 


د الحقل. عندم رأى عند القدماء) إدراك ذهتى بل إدراك الصور الجردة 
عن الأجسام وعلائق اجس . إما فى التهن SEL‏ الكلية مثل صورة 
الإنمانية انجردة عن اللواحق الجزئية الى تخصها بزيد وعمرو ... وإما 
الجردة ف الوجودكالنفس وما فوقها مما ليس يسم ولا عرض فى جسم . 
فإدراك هذه الأشاء وتصورها ومعرقته! ley‏ يسمى عقلا والمدرك الال 
لها وبها ويسمى Lal‏ عقلاء (ج ۲ ص 40 ) . 


“م يمول إن العقل قد يقال Lal‏ بالإضافة إلى هذا Gall‏ النظرى على 
العقل العمل الذى تنصب مبمته على تدبير الإنسان لنفسه وأفعاله وأحواله 


. 4c) dey وميزله‎ 


— ۹۹ 


وبعد أن أشار إلى تقسمات العقل عند القدماء عل pull‏ الذى رأيناه 
عند الفارابى وان سينا ثم إلى نظرتهم ف المقل الفعال باعتبار أنه عخرج 
المعقولات من القوة إلى العقل وباعتبار أنه علة وجود التفوس Wi)‏ وأن 
نسبتة Ud]‏ كتسية الشمس إلى الأيصار يقول : 


د وأقول إن الذى أشير إليه ياسم العقل فى اللغة العربية إنما هو العقل 
baal‏ من جملة ماقيل . وجاء فى لغتهم من المنع والعقال فيقال عقلت التاقة 
أى منعتها يما شددتها به عن تصرفها فى سعيها . فكذلك العقل العملى يعقل 
النفس Matty‏ عن التصرف عل مقتضى الطباع . والذى أراده اليوناتيون. 
من المعنى الجامع للعل النظرى والرأى العمل لم يكن له فى العربية اسم فنقله 
الناقل إلى اسم يدل على بعض معاتيه . . . وسوا ماختص Bae‏ النفس 
الإنسانية دون غيرها من النفوس الحيوانية والنياتية نطةاً وعقلا فقالوا 
نفس ناطقة ونفساً عاقلة وعقلا هيولانيا وعقلا بالقوة وعقلا بالفعل ثم 
أخذم النظر فتشعب طم من ذلك الفرق ما انتهى بم إلى القول بهذا . . . 
وهذا من جبة التسمية والتصور سبل » لكنه من جبة تفريق‌القوى وقسمة 
النفس إلى قوى عافلة وقوى حساسة . والعاقلة إلى قوة علمية وإلى قوة عملية 
حى تت ن كل واحدة من هذه غير الأخرى هو الذى يعد عن GE)‏ بعد 
ob . Lu‏ الصفات الذهنية لايازم أن تكون ف الوجود فى أشخاص 
متفرقة يا هو النفس ٠‏ ونفس الإقسان على ماقيل يشعر العاقل منها يأنه 
الحساس والحساس بأنه العاقل والمدرك بأته الحرك والحرك بأنه المدرك 
فلا تد بكثرة الااقعال » ( 4٠١ - £8 etre‏ ) : 

فآبو ال ركات حر يص كل الحرص على وحدة كل من النفس والعقل ٠‏ 
وقد رآيناه سابقا م ن أجل الإبقاء على وحدة النفس يهاجم تقس الفلاسفة ها 
إلى القوى التى لاميرر لوجودها LW,‏ شبيه ببذا هنا فعا يتعاق بالعقل . 


Yoo —‏ — 
خان ملكا يعارض تقسيمه إلى عقل هيو JY‏ وعقل بالفعل وعقل مستفاد 
من أجل الإبقاء على وحدته . 


بل إنه لايقبل الحديث عن نفس وعقل فكلاهما شىء وأحد ٠‏ شول : 
» إن الذى قيل من الفرق بين النفس المعروفة بآ ثارها وأفعالها فى الآ بدان 
.وبين العقل الذى موه عقلا مفارقا قعالا ليس بفرق . وذلك أنهم قالوا 
إن مدرك المعقولات غير مدرك الحسوسات والمتخلات cul tly‏ 
.والمتذ كرات » وأوضنا نحن أنه واحد وما قبل فى مدرك oY gill‏ من 
أنه لإيدرك المحسوسات ل تثبت الحجة عليه بل صح أن ذلك are‏ بما قيل 
'فالنفس ye‏ حيث تعقل الكليات والاشياء غير الحسوسة أولا وبالذات 
من عل الشهادة والغيب بالآساليب والدلائل هو عقل ومن حيث تصرف 
الابدان تتصرف فا هو نفس » ( ج" 1968 ) . 


وإذاكان الفاراف وابن سينا وكذلك ان رشد من بعدهما قد رأوا أن 
Saal‏ القعال هو راهب الصور وجعاوه مفارةا للنفس وعلقوا تحصيل هذه 
الاخيرة Sell‏ على فيض المعقولات عنه وذهبوا إلى أنه هو الذى ct‏ 
النفوس مجر دالاستعداد .للإدراك Lal]‏ كبا بالفعل » فقد ذهب أب و البركات 
البغدادى عل العكس من ذلك كله إلى أنه لاداعو لافتراض وجود هذا 
٠. Shall Jal‏ وذلك OY‏ النفوس عنده قادرة على ادراك المعقولات من 
ذاتها . يقول ابن ملكا ۽ ان الحبة من المرة شجرة بالقوة تصير شجرة 
بالفعل من ذاتها . وليس تجعلبا بالفعل شجرة أخرى بل تخرج بذاتها الى 
كلها , كذلك النفس يجوز أنتخرج UE‏ بذاتها منغر bo Sal‏ شىء 
هو كذلك بالفعل lee‏ الى الفعل وينتهو بها إلى BS‏ سوى ادراك 
الى جه دات والنظ فياء فنجوز أن بقول القائل ما قالوه من العقل 


5 fl — 

الفعال تقديراً Lee,‏ ولا يحمله ضروريا لازماً بل من طريق الآول. 
والآشيه . Jey‏ هذا الوجه قاله من قال به من الةدماء < TE)‏ 
ص £11 (- 

لامبرر إذن لافتراض وجود العقل الفعال ما cols‏ النفوس الإنسائة 
قادرة على أن تخرج بذاتها إلى كالما » ولسنا حاجة إلى التنبيه إلى أن [نكار 
وجود العقل الفعال يعد نقطة تحول ف الفلسفة الإسلامية . فن الشائع القول 
بأنه « من الفارالى إلى ابن uty‏ اعتنق فلاسفة الإسلام بلا استثناء نظرية 
السعادة » (مدكور » صوه ). أى تظرية الصدور أو نظرية العقل العقال . 
لكن هذا غير صميح . إذ أن أيا البركات البغدادى أتكرها مع أنه سابق 
على ابن وشد إذ توق أبو اليركات عام ku . ¢ yoy == 4 ofy‏ توق 
yf‏ الوليد ابن رشد عام موه ه = ۱۱۹۸ م . 


ولن تتعرض هنا لكل النتائج الى ترتبت على نقد اين ملكا لنظرية 
الصدور لا نتا بصدد شرح نقده لاقوال ابن سينا فى النفس والعقل فقط . 
ومع ذلك فسنشير إن آم هذه النتائج لأنها تتصل اتصالا مباشرآً بتصور 
أن البركات للعقل . 


و- رأى المشاءون الإسلاميون أن الواحد لا يصدر عنه إلا واحد 
لكنهم جعلوا هذا المحاول الواحد مصدراً لثلاث صدورات . فن dol‏ 
تعقله TU‏ الأول يصدر ate‏ عمل بالفعل أيضاً هو العقل الثالك . ومن 
جهة تعقله لذاته يصدر ate‏ شبان »من جبة إمكان وجوده وما هو منه 
بالقوة يصدر عنه جرم الفلك الآول ‏ ومن جبة وجوب وجوده وصيرورته 


بالفعل يصدر عنه نفس الفلك الأول ار AL‏ 


— ل م 


ويلاحظ أبو البركات أنهم بهذا تناقضون الميدأً الذى وضعوه. إذ 
كيف >وزون صدور BIG‏ عن الواحد بعد أن ألزموا أتفسهم SL‏ الواحد 
لا يصدر عته إلا واحد ؟ يقول همه أله : د نعود OY!‏ إلى ماقيل من of‏ 
الواحد لا يصدر عنه من حيث هو واحد إلا واحد » فنقول إن هذا قول 
حق فى نفسه ولیس ارم منه إنتاج ما أنتجوا ولا ae‏ عليه ما بنوا فإنهم 
الوا فى Ll‏ الأول لابصدر عنه إلا واحد قالوا ويصدر عن BW Ui‏ 
وهو واححد بالذأت » ( ج ۴ ص ٠١١‏ (- 

؟ ‏ نظرية الصدور المشائية تقوم على أساس تحديد الفيض فى اتجاه 
طولى تنازلى على هذا ١ : bast‏ علة ب » ب عله + ج cade‏ وقد عاب 
أبو اابركات على هذه a fall‏ أنها تتضمن حداً لاقدرة GAY‏ لافتراضها أن 
عملية الخلق Jat‏ هذا الاتجاه الطولى فقط . هذا بالاضافة إلى al‏ إذا سلمنا 
بأن سلسلة الصدورات ها هذا الاتجاه الطولى الواحد فقط لن OSG‏ 
هناك كثرة فى الموجودات التابعة لمستوى واحد . أى ان توجد مثلا أنواع 
تتألف من أفراد أو من موجودات متاثلة » ولذلك فن أجل أن بقول 
بالحرية المطلقة للألوهية فى دورها الخلاق » ومن أجل أن يفسر كثرة 
الموجودات تفسيراً مقبولا قال أبو البركات بالخلق المتعدد الابعاد . فال 
ove‏ يخاق فى كل dal‏ كثرة متعددة من الاشاء وقد خخلق الله Ts ory‏ 
واحدآ بطريق pile‏ » خلقه بذاته ولذاته فى بده الخليقة . ثم خلق الله 
GU Ta ge‏ من أجل هذا الموجود الأول . فالموجود SUN‏ هنا يصدر 
عن الله لا عن الموجود الأول . وهو يصدر عن الله لإشباع حاجة اقتضاها 
الموجودالسابقعليه يقول أبو البركاتء «للايقال إنه sl Le‏ فأوجد وأو جد 
oe‏ عل غلق وخلق فمل وعم فل يقتصر ole]‏ على مو جود واحد بل أوجد 
ذاه عن ذاته نير سبب ثان موجودآ أولا” ثم يعريرته ولاجله ما من 
dyer‏ تصورهلله وإما من جبة ge onl]‏ جودآً آخر . وذلك الموجود الأول 


— ا — 


كذلك أيضاً تصدر ace‏ أشياء حسب مابتصور ويشاء منتصوره مل الواحد 
منا . فيا يقدر عليه حيث يريد السكن والستر فيتخذ من أجل البيت وتحسيته 
Lew‏ وزينة Tey‏ وفرشا . وكذاك يقتنى فرساً ولفرسه مرکا 455 
يزينه بها فبو المتخذ ها لكن للفرس وإحاده إياها للفرس لجل نفسه حى 
بكون فر سه حسناً جملا . كذلك يخلق الله تعالى الموجودات قتوجد عله 
وعما عنه والذى عنه منه لااجله ومنه Je‏ ما عنه» ( ج م ص 1986 ). 


ويلاحظ أبو البركات عق أن هذه المورة للخلق متفقة مع الصورة 
الى قدمہا التنزيل PY)‏ : فخاوقات الله دواع gab Je‏ سيقتها د فو جد 
الثاف لجل أول وثالث لأجل ثان کا جاء فى خير الخليقة أنه خلق آدم 
أولا وخلق منه ولا جله حواء ومنهما ولأجليما ولدا». (ج ۲ ص 109( 


+ - رأى المشاءون أن يجحملوا النفوس الإنسانية كبا de‏ واحدة هى 
العقل الفعال . ويلاحظ gb‏ البركات أن اختلاف الطبائع .واختلاف 
الأ<وال والأفعال ba‏ على أن التفوس الانسانية لا يكن أن كون لما 
de‏ واحدة هى ما أسهوه بالبقل الفعال بل علل متكثرة . « أما من قال بآن 
علتبا واحدة وهى ole sill‏ .بالعقل الفسال فيكنى فى رد قوله الآن ما ثبت 
.من اختلاف الطبائع پاختلاف الأحوال والأفيال» VS)‏ ص (vA‏ 
وهذه العلل المتكثرة رأى أبو البركات أنها جواهر غير جسمانة gales‏ 
مثالية معقولة شبيية بالمثل الأفلاطونة . , ون قد أوضحنا بطريق النظر 
الاستدلالى من أحو الها ( أحوال التقوس ) وأفمالها واختلاف جواهرها 
وماهيتها gl‏ & والطبيعة فهى من علل كثيرة لا من علة واحدة ما قالوا > 
( ج ۲+ ص oY‏ — عه١)»‏ 


۽ — يعترض gl‏ البركات على العدد الذى قدمه المشاءون للعقول . 


ae ee 
فهم حصروها فى عشرة » على أساس ما يعرفونه من الافلاك ما قال بم‎ 
الحيئة . وعلى أساس اختلافات هو لاء العلماء فى عدد الآفلاك كانت.‎ le 
فى عدد العقول . إذ أن بعضبم قد ذهب إن آنا ثمانية‎ od Lal اختلافات‎ 
عقول.‎ Val أو تسعة ءويلاحظ أبو البركات أن المشائين فى هذا قد‎ 
أو ماذج النفوس النباتية والحيوانية کا أهملوا عقول المناصر الكيانية الى.‎ 
قد أهتموا ذه العقول كلبا لما‎ yc واللأرض‎ alll, هى النار والطواء‎ 

حصروا عدد العقول فى هذا العدد المحدود . 


ه ‏ نلاحظ ما سبق أن نقد أن البركات للمشائين لا يرى إلى AD‏ 
العقول المفارقة بل يرى إلى زيادة عددها . فا عبى أن يكرن الدور الذى 
تز ديه هذه العقول فى فلسفة أنى ال ركات ؟ 


نحن Js‏ أن هذه العقول كانت تمثل عند المشائين وسائط بين الخالق. 
GAN,‏ بين الواحد والمدكثر . أما أبو البركات فقد رأى أن الخاوقات 
كلبا تصدر عن الله دون وساطة » وأنها أى هته الخاوقات فى صلة مباشرة 
معه » وفى هذا جد أيا البركات بو جه الثقد العنيف ضد ابن سينا فى 1 تكاره 
عل الله oly AL‏ » فيرى أن فى هذا القول تعطيلا للقدرة LAY!‏ . يقول 
أبو البركات :ه ليس ف إدراك الله للجز يات GIL]‏ للجسمية بذانه المنزهة 
عن علائق المادة وصفاتها » فإننا ندرك بتجر يتنا أن نفوسنا وهى غير 
جسمية تدرك الجزئيات >( ج٣‏ ص 4م ٠)‏ فن هذه الناحية إذن لامبرر 
للقول بہذه العقول المفارقة الى قال بها أو البركات . 


ونحن نعل WIS‏ أن المشائين كانوا قد قالوا بالعقول وبالعقل الفعال 
بصفة Lobe‏ لاعتقادم ob‏ النفس الإنسانية لا تستطيع الحصول على المعرفة 
بنفسها | فوى عاجة J}‏ « وأهب للصور» . أما أبو البركات Jaa‏ رأيئاه 


ob —‏ امه 


يشول ob‏ النفوس الإنسانية قادرة عل أن cH‏ يذاتها إلى UE‏ ۔ فن هذه 
الناحية Leaf‏ لا مبرر للقول ody.‏ العقول المغارقة . 


إذن » إذا لم يكن للعقول دور فى الخلق » ولا دور فى إدراك الثفوس 
ومعرقتها فا عى أن يكون دورها ؟ إن دورها الرئسى محصور عند 
أفى البركات فى ترتيب النفوس . إذ أن النفوس تختلف » GEL,‏ بننها 
هو ١‏ الخلاف بين نفس أشرف من نفس وأقوى وعقل أفضل من عقل 
«Jel,‏ (ج ‏ ص م0١‏ ) . ويرجع اختلاف النفوس وتفاضلبا فى 
مساتب J‏ إلى شرف le‏ ومس اتما فى العالم الاعلى . 


> — العقول المفارقة إذن علل للنفوس: الإنسانية . لكن علينا أن 
ch: dela‏ معنى OSS‏ هذه العقول dle‏ للنفوس ؟ لقد رأينا كيف 
كان العقل الفعال de‏ للنفوس البشرية بمعتى أنه واهب المور لها ومصدر 
كل معرفة تحصلها هذه النفؤس . فبل العقول المفارقة علل النفوس البشرية 
بهذا Gall‏ ؟ كلا . وقد رأينا كيف رفض أبو البركات هذا gall‏ . فاذا 
تعنى LS"‏ العلل هنا ؟ يصف أبو البركات كل عقل من العقول المفارقة بعدة 
أوصاف نستطيع عن طريقبا أن نستشف ما يقصده فن AS‏ «علة» . 
يقول عنه مثلا a]‏ « مرشد روحى للنفس الانسانة » . وبقول عنه Lea)‏ 
إنه د معل النفس الانسانية » ويقول كذلك إنه حارس الصور » وه حافظ 
الصورء لسنا هنا قطعا يإزاء دور ف الإيحاد أو الخلق يا كان الال فى 
العقل الفعال wall‏ كان عند المشائين واهيا للصور . فقدرة الله عند 
أن الركات هى الى يرجع lel‏ وجود الأشياء والآنواع . أما حفظ النوع 
ورعايته وحراسته فيكل مبمتها . إلى جانب العناية الالهية الى يصف أله 
نفسه فما بقوله : «١‏ فالله خير حافظاء ‏ إلى هذه العقول المفارقة . وهذه 
العقول المفارقة ليست bs‏ آخر إلا Sut‏ الروحانية dy.‏ رأى 

( ۲۰ - دراسات فى عل الكلام ) 


سس كو an‏ 


al‏ اإركات أنه dey‏ عدد من هذه SoU‏ مساو لعدد الكواكب 
المرئية وغير المرئية» وما نمرف من أفلاك وما لا نرف بل يمكن أن 
تفوق أعداد اللات أعداد الموجودات shell‏ بحيث يصبح GI‏ 
مساوين فى العدد ELST‏ الموجودات الحسوسة ء إذ أنه م جملنا Whe ail‏ 
بال جو ثيات وجعانا النفس الإنسانية مد ركا حوس كذ لك فليس ية مايمنع 
من أن Jost‏ اللات مديرة وحارسة للمحسوسات . يقول أبو اإركات: 
« فيكون من SU‏ الروحانبه ما يوازى عدد الكواكب المرثية وغير 
المرئية والافلاك النى نعرفها والتى لا نعرفها ربما زاد على ذلك حى كان 
بعدد أنواع الموجودات المحسوسة من alt}‏ والنيات والحيوان ويكون 
لكل نوع منها ملك هو حافظ الصورة ف المادة ومستبق الأانواع بأتخاصها 
علا Ls Lb‏ وكالاتها وحالاتها ay Led‏ » ( ج ۲ ص ١١8‏ ). 


هذه الان ياعتبار أنها حراس وحفظة ومدبرة للأنواع وانمحسوسات 
تتفق فى وظيفتها مع SOU‏ الى تتحدث عنها النصوص الدينية . ولا شك 
أن صاحب المعتير قد تار فى ذلك كله يا ورد فى القرآن الكريم عن 
اللائ » 

وواضح بعد هذا أن أساس المفاضلة بين النفوس البشرية يرجع إلى 
تفاوت ee‏ من حراسة SU‏ ورعايتها وتدبيرها . أما الوقوف على 
هذه الرعاية ومعرفة أسرارها فإن إن ملكا يقول إن تفصيل هذا « من عل 
المكاشفة والمشاهدة Y‏ من عل الاستلال » . .( ص ١58‏ ج ۴ ) . فالنقس 
تستطيع بطبيعتها إذا وصلت إلى درجة Ue‏ من الكال أن تدرك الانوار 
لملائكية عيانا عن طريق | لهدس والإشراق » ولكن هذا توقف أيضا 
على ما يمنحها المرشد أو المعلم أو الملاك من إرشاد وحراسة . 

وهكذا ad‏ أنه فيا نعل لأول مررة فى تاريخ الفلسفة LLY)‏ استطاع 


— PV — 


أبو البركات البغدادى أن يقدم نظرية العقول المفارقة أو GNU‏ الروحانية 
تتفق فى روحها مع ما قدمه القرآن بصددها OF‏ فيلسوفنا قد عرف كيف 
bat‏ من كل الشوائب اليونانية والعناصر الحجينة الى كان برددها 
الفلاسفة الإسلاميون غير مد ركين اما لما gee‏ عناصر وثية غر رة 
عن روح الإسلام . ولآأول مرة ة فبا نعلم كذلك pti‏ عند قراءتنا الصورة 
الى قدمبا أوحد الزمان لنقارية المثل الأفلاطونية أن هذه النظرية الى 
La‏ ما تغتى بها الفلاسفة الاسلاميون مع مخالفتها القرآن من الممكن 
أن تتفق مع تمالم الاسلام بعد أن تتكون قد نقيت Le‏ من كل العناصر 
الوثئزة raced gil‏ . وف هذا كله » وف كل ما عرضناه من نقد أف البركات 
للمشائين فى نظريتهم فى النفس والعقل « وفى كثير من المواضع CPM‏ 
الى تسمئها مذهب ابن ملكأ سواء فى المنطق أو فى الطبيعات أو فى 
الإلحرات نشعر بأننا أمام مفكر أصيل قاوم التراث اليونانى فى جاعة وأئبت 
ge‏ أن الفلاسفة الإسلاميين لم يكو نوا مجرد نقلة للتراث Sty‏ . 


AS فہرس‎ 


١ da tae‏ له 
الياب Jy wi‏ 
الفلسغة al‏ نية وديانات العرب فى للجاهاية 17 - ۷٦‏ 


ry — 1¥ ومدى قدرتبا عل التفلسف‎ dy العقلية العر‎ — ١ 
YA معارضة العزلة الفكرية لعرب الجاهلية 4و‎ 
re — ¥A ديانات عرب الجاهلية :)1( الوثنية‎ 

(ب) النذر واس وما — .ع 
fo — 4١ last (= )‏ 
( د ( الصابئة £1 — .م 
)+( ديانات فارس )0 — oA‏ 
( و ) الهودية 4ه 41 
)3 ) النصرانية ۷ — ولا 
خاتمه : نشأة الفلسفة الإسلامية الحقة vr‏ — ل 


اياي gin‏ 
نشأة عل الكلام VV‏ 4 

موقف السلف ‏ أول خلاف بين المسابين : الشيعة وأهل 
السنة والماعة : الإمامة ‏ الخلاف الثانى : الخوارج والشيعة 
والمرجئة : من الإمامة إلى نظرية العلاقة بينالابمان والعمل - 
الخلاف الثالف : القدرية والجيرية : الإرادة الإلسانية بين 
الاختيار والجير  Jo‏ الكلام بين العترلة وأهل الحديث 

Used) LAN والأصول‎  ةنسلا.»‎ 
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الصفحة 
Pan) v4 lS‏ 
مشكلة خلق العالم فى الفلسفة الإسلامية  ١١١‏ 
۽ س خلق الله للعالم فى Tall‏ هم( 
gle — y‏ العالم بين الحدوث pally‏ : ~۱61 


(1) خلق العالماحدث : ١‏ [إثبات حدث العالمعندالباقلاق 
۴ - نقد ودليل آخر : م - براهين ابن حزم ely‏ 
حدثك العالم 
(ب) خلق العام القديم 8 ey‏ العالم عند Doll‏ : 167 س V4‏ 
y‏ - ققدم العالى عند أبرقلس : ج - نقد Al‏ لآدلة 
الفلاسفة على قدم العالم : g‏ نقد ابن رشدالتقدالذى 
apes‏ القرالى إلى الفلاسفة 
y‏ الخلق المستس ومسألة الجوهر القرد أ vey‏ 
١‏ القول بالجوهر الفرد وتتايحه عند الملاف iol)‏ 
y‏ - عدم صلاحية الجوهر لإئبات حدث العالم 
(1) القول بالجوهر الفرديؤدى [لىحدوثالعالم وقدمهمعا 
)~( إنكار الجوهر الفرد 625 إلى حدوتالعالموقد مدمعاً 
(ج) الخلق المستمر ومسألة الجوهر SA‏ 
۽ — الخلق عن طريق الصدور أو الفيض YIV — Yor‏ 
١(‏ ) أفلوطين والفيض 
(ب) صدور الموسودات عنواجب الوجودعند الفاراى 


وابن سينا 
ه ‏ الخلق بالكون ۸ - ۲۲۷ 
د — الخلق YYA del‏ — ۲ 


YY — 4 ar ا‎ 
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الاب الم بع 
نقد أن البركات اليغدادى 
لنظرية ابن سينا فى النفس والعقل 


مقدمة 


الصفحة 


v¥4 
yer — 4 


yot — YEY إشاتو جردالنفس :)1 )عندا بنسينا (ب)عندآیال ر کات‎ - ١ 
م۷١‎ — Yoo تعريف النفسوطبيعتها:( | )عندا بنسينا(ب)عندأ ف البركات‎ — y 
4م‎ — yay روحانية النفس:(١ ) عند اين سينا (ب) عند ألى البركات‎ — 


أساس تقس النفوس إلى نباتية وحيوانية وإنسانية 


)1( عند ابن سينا (ب) عند al‏ الركات 
ه ‏ العلاقة بين النفس الإنسانية وقرآها 

)1( عند ابن سينا (ب) عند أى ATA‏ 
د - نظرية المعرفة 

)11( عند ابن سينا (ب) عند uf‏ البركات 
حدوث التفس 

)1( عند ابن سينا (ب) عند ul‏ البركات 
م — خاود النفس 7 

)1( عند ابن سینا (ب) عند al‏ البركات 
4 - العقل 


)1( عند اين سينا (ب) عند أ اليركات 


ترد — 71۹ 


YVA — نا‎ 


YAo — ۹ 


Ya) — YAt 


Yio — 4Y 


you — ۹ 


To: www.al-mostafa.com 


